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“Al mito di Ulisse che ritorna a Itaca,  
noi vorremmo contrapporre  
la storia di Abramo 
che lascia  per sempre la sua patria 
 per una terra ancora ignota 
e che interdice al suo servo  
persino di ricondurre suo figlio 






Nella ragione della sua filosofia, Levinas ama contrapporre due figure 
archetipiche: Ulisse e Abramo. Se il gesto di quest'ultimo, lo strappo dal 
luogo dell'intimità, nella modalità dell'abbandono, verso un luogo non 
definito in virtù di una promessa d'elezione nell'attimo di una vocazione è 
l'inscrizione del gesto filosofico dello stesso Levinas, Ulisse incarnerebbe 
la storia di un Occidente che nel lucido ma tenace perseguimento del 
ritorno al luogo natio intende il ripristino della propria signoria grazie alla 
rinnovata potenza che dell'esperienza esterna ha trovato il  fondamentale 
nutrimento. 
Jean-Luc Nancy sembra riprendere questa suggestione levinasiana in un 
paio di occasioni almeno e ambisce a ritrovare nella vicenda odissea quei 
tratti fondamentali che hanno segnato la storia dell'Occidente: 
 
“L'inizio della nostra Storia è la partenza di Ulisse e il sorgere della rivalità, del 
dissenso, del complotto nel suo palazzo. Intorno a Penelope che continua a rifare, 
senza mai portarlo a termine, il tessuto dell'intimità, i pretendenti instaurano la 
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 E. Levinas, La traccia dell'altro, in Scoprire l'esistenza con Husserl e 
Heidegger, trad. it., Milano, 1998, p. 219. 
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scena sociale, guerriera e politica – la pura esteriorità”2. 
 
“Se, in questa formulazione, c'è qualcosa che potrebbe sembrare un ritorno a sé e 
un'odissea dello spirito universale, ciò è subito smentito dal fatto che, da un lato, 
il ritorno si fa solo al fondo, scavando l'esistenza, e, dall'altro non c'è nessun 
Ulisse, nessuna figura unica e sostanziale del soggetto. Colui che penetra in sé è, 
infatti, ogni volta un altro e il suo rapporto”3. 
 
In questi due brani di Nancy, che troviamo in due opere tra le più 
significative e incisive del filosofo francese, composte a pochi anni di 
distanza l'una dall'altra, la vicenda del personaggio omerico è frattalizzata 
in due momenti capitali: la partenza e il ritorno. 
La partenza di Ulisse dalla terra madre, Itaca, provoca il disordine, lo 
sconvolgimento degli assetti politici dello Stato. Accade che il tessuto 
comunitario, la struttura che regola l'esistenza dei suoi membri, dei 
cittadini, e ne assicura la pace nella garanzia dalla presenza del sovrano, è 
lacerato. La consorte che simbolizza il fondo, l'ultima riserva, l'appello che 
nella decisione potrebbe risarcire la comunità di una pace sovrana ormai 
compromessa, non decide, fidando indubitabilmente in un ritorno del 
sovrano legittimo. La comunità è aperta, senza garanzie se non nell'appello 
ultimo della regina, che nella sua indecisione vela un'incrollabile e 
sostanziale fiducia nel ritorno del re. La sedizione dei Proci non può 
portarsi a termine, lo scoglio di questa tela, di questo tessuto, di questa 
trama che a ogni calar del sole, alle soglie del crepuscolo, viene 
puntualmente disfatta, rimanda costantemente nel futuro ogni loro progetto. 
Nella scena del ritorno, come si potrebbe presentare, compiendo, con una 
certa forzatura, un'estrapolazione dalla seconda citazione, a Ulisse viene 
data un'identità per sottrazione. La sua odissea è, nella figura di un 
soggetto, l'emblema di un ritorno a casa dopo aver compiuto un furto. Al 
risveglio mattutino dopo la notte del venturare, i fondachi pieni servono lo 
splendore di una rinnovata potenza. La sovranità è ripristinata, la pura 
esteriorità di una comunità sulla soglia di uno stato di natura ricondotta 
all'interiorità per mezzo della decapitazione dei pretendenti. 
Ci accorgiamo quindi che le posizioni di Levinas e Nancy riguardo la 
figura di Ulisse non possono che essere identiche. E non è un caso che tutte 
le volte che digerisce questo complesso personaggio, da Cicerone a Levinas 
passando per Dante
4
, l'Occidente non riesca mai a fare altrimenti. Raro che 
                                                 
2 J-L. Nancy, La comunità inoperosa, trad. it., Napoli, 2003, p. 34-35. 
3 J-L. Nancy, L'inquietudine del negativo, trad. it., Napoli, 2010, p. 29. 
4 Cicerone parla di Ulisse nel suo De finibus malorum et bonorum, Dante nel 
celebre canto XXVI dell'Inferno nella Comedia. 
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le peripezie alle quali è sottoposto il suo cammino possano andare al di là 
dell'estinzione di un debito accumulato, di una colpa da estinguere nei 
confronti delle divinità, raro che le modalità che utilizza non siano altro che 
ricadenti nelle migliori astuzie demoniache. La possibilità di una lettura che 
faccia emergere un principio di fortuna che coadiuvi l'eroe omerico nel suo 
susseguirsi di insidie e pericoli, che il caso possa introdursi in queste 
vicende, è quasi nulla. Questo canovaccio ci riporta alla mente quanto il 
genio di Siegfried Kracauer aveva recepito durante la prima stagione 
dall'avvento del cinematografo, quando descriveva il disappunto  dei 
tedeschi per quel tipo di comicità dove il protagonista dominava la scena 
grondante di estreme situazioni grazie a una serie di colpi di fortuna. 
Kracauer rilevava il disprezzo dei tedeschi per una condizione umana che 
esaltava, nelle armi dell'arguzia e dell'ironia, la fortuna nel confronto con la 
pura casualità (“nell'ingenuo desiderio di felicità”), mancando, a loro dire, 
di responsabilità verso quello stato tragico in cui l'umanità è da sempre 
sotto la custodia di un destino
5
. 
E al suo destino di figura cruciale dell'Occidente anche Ulisse non sfugge. 
In quella sua partenza non si cela il caso che si veste da selva irta di 
pericoli, questo spazio esterno lo attira, sollecita Ulisse nel suo bisogno di 
cacciatore notturno: è un fuori per lui, che ha le sembianze di una preda. 
D'altronde la metafora della caccia ben vestirebbe quell'avventura delle 
incomprensioni, quella commedia degli equivoci tra pensiero e essere, che 
si è voluto tracciare in estensione storica tra la Ionia e Jena
6
. Tra quelle città 
dell'altra sponda dell'Egeo, che nate dal tentativo di emanciparsi dalla 
madrepatria hanno restituito a quest'ultima un calore sconosciuto, e il luogo 
brumoso dove si è presi da uno stupor che annuncia una svolta decisiva nel 
corso del mondo e nel corso della filosofia. E che vanifica con l'aufhebung 
le ultime illusioni di coloro che auspicavano l'avvento di una nuova 




Di quella terra desolata del disincanto che è la contemporaneità, che della 
testimonianza di “un senso che non si propone più attraverso il legame 
religioso di una comunità e il sapere non si subordina più alla totalità di un 
senso”8 ha già fatto oggetto di culto, Nancy mostra già dalle pagine 
d'esordio della sua opera più importante La communauté desosuvrée il 
                                                 
5 S. Kracauer, Cinema tedesco (1918-1933), trad. it., Milano, 1954, pp. 29-30. 
6 Cfr. F. Rosenweig, La stella della redenzione, trad. it, Genova-Milano, 2003, e Hegel e 
lo Stato, trad. it., Bologna, 1976. 
7 J. L. Nancy, P. Lacoue Labarth, L'absolue littéraire. Théorie de la littérature du 
romantisme allemand Paris, 1978.,  
8 J. L. Nancy, L'inquietudine, cit., p. 11. 
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luogo nel quale non è più possibile la figurazione odissea. 
 
“noi siamo testimoni anche dell'esaurirsi del pensiero della Storia”9. 
 
Siamo al di là del capolinea. Siamo ormai coinvolti in quello che Benjamin 
definiva “il tempo in cui l'eccezione è la norma”10, nel senso che ciò che ci 
accade eccede la nostra capacità di normare, di rappresentare entro un 
confine, un contenitore. Sappiamo bene che dietro ogni tentativo di erigere 
un edificio di senso si nasconde la volontà di presentare un feticcio sotto 
una veste di proclamazione mitica. Ricomposizione di una normalità 
scaduta inesorabilmente nel triviale, rifondazioni di un tracciato consegnato 
alla retorica che nel portato di una riesumazione arrogante indica 
l'emergente e pericolosa funzione mimetica del mito. Non è dunque banale 
che Nancy si occupi di mitologia in un'epoca che lui stesso, riprendendo 
un'espressione di Georges Bataille, definisce di “interruzione di mito”11. 
Anzi potremmo rilevare una sua assoluta convinzione che appunto riguarda 
l'epoca attuale: l'esaurimento di una Storia di significati, la fine del “grande 
racconto” storico, stimola una prossimità con la memoria mitica. Più la 
Storia perde di densità e si riduce in superficie più il velo di un certo 
pensiero della segretezza e della inaccessibilità, spossessato del potere della 
norma, si estende. D'altronde è il nostro pensiero storico che ci porta ad 
affacciarci e a riportare comportamenti già vissuti in epoche lontane, 
quando allo squallore e alla decadenza, l'assenza di mito era l'arma per un 
appello alla risurrezione. 
E facendoci interpreti di questo, se potessimo definire una tonalità emotiva 
che pervade gli scritti di Jean-Luc Nancy, questa è un sentimento della fine. 
Non un sentimento del crepuscolo, dell'approssimarsi di una chiusura che 
stimola quegli animi sensibili alla messa in scena di sacrifici estremi, nella 
lucida consapevolezza di una sconfitta dipinta del sangue di un tramonto, e 
di beau-gestes senza uscita di sicurezza se non quella di una volontà di 
potenza nel suo auto-da-fè. Niente di tutto questo. Nancy, in uno scambio 
epistolare, si ritrae (e ritrae la propria epoca), facendo uso di un'analogia, 
mettendo in rapporto la propria epoca con un'altra, stabilendo un canale, un 
ponte. Noi vivremmo in un periodo che ha il suo precedente nella civiltà 
romana del V secolo, dove: “quelli che erano ancora 'pagani' (o, più 
esattamente, che diventavano tali) avevano solo la coscienza di una 
inclinatio, di un declino funesto e irreversibile, e quelli che erano già 
                                                 
9 J. L. Nancy, La comunità, cit., p. 19. 
10 W. Benjamin, Tesi di filosofia della storia, in Angelus novus, trad. it., Torino, 1995, pp. 
75-86. 
11 In particolare il capitolo intitolato “Il Mito interrotto”. 
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cristiani non sapevano ancora che al di là di un nuovo ordine morale, 
politico e religioso, o al posto di un'Apocalisse imminente, era l'intera 
civiltà mediterranea che ruotava sui propri cardini, aprendo la storia 
europea”12. Stretti nella morsa di un “venir meno” che sempre più 
rapidamente conquista le coscienze e un “non ancora” che svela solamente 
ciò che di necessità c’è precluso: l'avvenire.  
Analogia che qualcuno potrebbe dichiarare come non proprio originale. 
Potrebbe ritrovare le medesime figure e alcune tipologie di suggestioni, in 
alcuni scorci del secolo XIX, nelle raffinate parole di un Pater o negli studi 
di un Riegl. Non è un caso che questi esempi appena elencati appartengano 
al mondo dell'arte. Sintomi, stimoli isolati che non raggiungono la pienezza 
del concetto di una storia che raggiunge la propria aguzza vetta dalle 
pagine di Phanomenologie des Geistes a quelle di  Sein und Zeit. Ma se 
questi fogli si arrestano in un punto nel quale ancora non possono essere 
intinte della fuliggine di ciò che accadrà vent'anni più tardi, nell'inchiostro 
di La communautè desouvrée sono fluidamente mescolati i lividi colori che 
narrano gli eventi fallimentari dell'ultima esperienza politica che si è 
manifestata nella modernità occidentale. 
Forse è un caso che questa esperienza politica, questa applicazione reale di 
un'idea, abbia emesso il sibilo di morte a cavallo delle prime due edizioni 
di questo volume. Certo è che Nancy, nell'avvertire i primi rantoli affannosi 
di un annaspare senza possibilità di cura, non si esibì in una estrema difesa 
di una presunta purezza del comunismo, che alcuni vorrebbero 
orrendamente sfigurato da un vile tradimento. Materiale ancora circolante 
non solo da alcune congreghe di irriducibili partigiani dell'idea, ma pure da 
recenti indirizzi di politologia. È quel movimento, ispirato alla più perversa 
filologia, che si nutre della pretesa di un ritorno alla fonti considerate nella 
loro cristallina purezza, in grado di “dire” ancora qualcosa a chi si pone in 
ascolto. Fascio di risonanze già catturate in una mitologia come 
emanazione di una quieta legge (destino di ogni tentativo di rifondazione). 
Un “ritorno alle origini” che, nella volontà di porsi in ascolto, ambisce a 
passare al setaccio eventuali impurità da consegnare al rogo della 
colpevolezza. 
Nel sorriso amaro de La communauté desosuvrée non c'è nessun accenno di 
nostalgia, c'è la parola filosofica che denuncia i nodi, gli spessori. E dunque 
è vano parlare di pervertimento dell'idea o di pratiche di deviazione 
nell'applicazione di quello che è stato chiamato col nome di “comunismo 
reale”. La presa che Nancy allunga su di esso è sul pensiero che lo anima, 
su ciò che ne è alla base. Il comunismo condividerebbe perfino con i suoi 
                                                 
12 J. L. Nancy, Il senso del mondo, trad. it., Milano, 1997, p. 216. 
6 
Antonello Nasone 
Sovranità, Dominio e Potere nel pensiero di Jean-Luc Nancy 
Scienze dei Sistemi Culturali 
Università di Sassari 
mortali oppositori il medesimo asse che la modernità ha elaborato: il 
pensiero dell'umanismo, ovvero quel pensiero che configura l'uomo 
moderno, l'uomo sorto nell'epoca dell'esaurimento di ogni afflato di 
trascendenza, inteso come l'essere immanente per eccellenza. 
Eppure lo stesso Nancy non fa che evidenziare una sorta di resto che il 
comunismo si porterebbe appresso. 
La sua aderenza all'immanentismo non elimina il fatto che lo stesso 
comunismo è comunque un pensiero della comunità; al suo interno, nei 
suoi profondi cromosomi, il comunismo è portatore di una richiesta di 
comunità (questo resto è qualcosa che dovrebbe distoglierci da una banale 
identificazione simmetrica, seppur di segno rovesciato, tra comunismo e 
individualismo): nonostante il suo orizzonte sia superato e la sua carica è 
definitivamente consegnata al fallimento, ineliminabile è l'esigenza di 
«comunismo», l'ingiunzione a occuparci della comunità.  
Non è illegittimo pensare che, soprattutto nelle prime pagine, il testo di 
Nancy non abbia non subito le vibrazioni emanate da un sisma storico di 
tale portata. Piuttosto dunque che farsi trascinare in una serie di 
osservazioni riguardanti le circostanze del naufragio, che tendono spesso a 
configurarsi come una banale elaborazione del lutto, Nancy intende fin da 
subito fare i conti filosofici con le macerie di questa catastrofe politica. 
La diagnosi lo porta a una duplice considerazione (che nella loro 
articolazione finiranno per dar vita a una sorta di convergenza): il 
fallimento del comunismo è da attribuirsi al pensiero che lo fonda; 
all'interno di questo indubitabile fallimento il comunismo ha ancora una 
voce che non è coinvolta in esso 
Nancy, riguardo la prima considerazione, è abbastanza categorico, il 
fondamento del comunismo, la causa del suo fallimento, sarebbe da 
ricercarsi ne “l'uomo definito come produttore (ma si potrebbe dire 
semplicemente l'uomo definito), e fondamentalmente come produttore della 
sua propria essenza nella forma del suo lavoro e delle sue opere”13. Il suo 
fallimento non è da attribuirsi alle deviazioni che le cosiddette applicazioni 
pratiche avrebbero subito e dunque al pervertimento di un’idea che, nelle 
migliori intenzioni si manterrebbe comunque all'altezza di un'ideale 
incorrotto, quanto la responsabilità sarebbe a carico del pensiero che ne è 
alla base. Non esiste, per Nancy, una limpida teoria comunista (e in questo 
senso il riferimento punterebbe direttamente a colui che ne sarebbe il 
teorico fondatore: Marx) di fronte a una sua realizzazione storica che 
sarebbe imputabile di apostasia. La base stessa del comunismo troverebbe 
nella complicità con l'umanismo la causa più profonda della sua catastrofe. 
                                                 
13 J. L. Nancy, La comunità, cit., p. 20 
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L'insostenibilità di un presunto tradimento andrebbe dunque verificata nel 
rovesciamento delle sue premesse: se il comunismo “nelle migliori 
intenzioni” aspirerebbe a una comunità di uomini liberati dalle catene dello 
sfruttamento, proprio il fulcro, lo snodo su dovrebbe svilupparsi questo 
movimento, l'uomo dell'umanismo, “l'uomo assolutamente considerato 
come l'essere immanente per eccellenza”14, l'individuo, sigillerebbe ogni 
possibilità affinché questo possa avvenire. L'ostinato presupposto di tutti i 
comunismi, l'individuo, costituisce, senza ombra di dubbio, il maggior 
ostacolo per un pensiero della comunità.  
L'epoca della modernità, con l'eliminazione di ogni soffio di trascendenza, 
nella figura dell'individuo ha partorito l'architrave decisiva su cui edificare 
la propria struttura. Questo punto avrebbe nella realizzazione integrale 
della propria essenza la sua risorsa più intima. E questa realizzazione 
coinciderebbe con la totalità immanente degli enti. Nel compimento 
dell'individuo, nella realizzazione della sua essenza, e nella sua proiezione 
comunitaria, si assisterebbe al crudo sviluppo di una soggettività che al fine 
della sua opera farebbe precipitare tutto l'essere nella grigia durezza 
dell'immanenza. A questa riduzione dell'essere come totalità degli enti, che 
Nancy indica col termine “immanentismo”15, il comunismo non sarebbe 
estraneo. La realizzazione del fine del comunismo, la comunità mondiale 
liberata, è, nel medium del lavoro, un'operazione essenzialmente nelle mani 
dell'individuo così come è stato pensato dall'umanismo; la dimostrazione di 
una perfetta aderenza del comunismo all'immanentismo. 
Ma la contraddizione di un pensiero della comunità che si pensa nella 
soggettività dell'individuo, mostra, secondo Nancy un resto ineliminabile. 
La sincerità di un comunismo sarebbe nelle corde di un continuo slancio 
verso la comunità, un'esigenza, un'aspirazione alla comunità che costringe 
il pensiero. È questo che marca la differenza con il pensiero dell'individuo: 
se in quest'ultimo, anche nella sua estensione comunitaria, non può che 
affermarsi con forza la capitalizzazione di ogni diritto nella sua singolarità 
indivisibile, il comunismo, nello sfinimento del suo orizzonte, e 
nell'esuberanza di tutto ciò che ha manifestato, ci ingiunge, ripetiamolo, a 
occuparci della comunità: 
 
“È per questo che, mentre poniamo che il comunismo non è più il nostro 
orizzonte insuperabile, bisogna porre anche, con altrettanta forza, il fatto che  
un'esigenza comunista comunica col gesto che ci permette di andare oltre ogni 
orizzonte”16. 
                                                 
14 Ivi, p. 22 
15 Ibidem 
16 Ivi, p. 32 
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Ne La communauté desouvrée, Nancy intinge l'inchiostro del testo 
dell'odissea novecentesca di Georges Bataille. In questo eccentrico 
pensatore Nancy trova il ritmo che anima il suo gesto. D'altronde Bataille 
stesso tentò di farsi pratica di pensiero, di esperire in prima persona i versi 
di una scrittura che si è alimentata delle più rovinose tentazioni comunitarie 
e degli esiti più estremi della soggettività moderna. Proprio 
nell'interpretazione di alcuni spartiti di Bataille (sempre musicati secondo 
un'accordatura heideggeriana), Nancy raccoglie quelle tessere di mosaico 
che compongono la sua proposta dell'essere-in-comune
17
. 
Gli edifici comunitari eretti sia dall'umanesimo comunista che dal fascismo 
sono state le due tentazioni che Bataille ha ugualmente attraversato in 
prima persona con straordinaria coerenza verso esiti estremi. La lettura di 
Nancy, come lui stesso precisa, non si dirige verso un'esegesi di Bataille, 
per verificare la bontà delle proposte (rischiando concretamente di farne 
uno studio privilegiato...), quanto, prendere Bataille, gli eccessi della 
scrittura di Bataille e rovesciarne coscientemente alcuni esiti. 
Nancy filtra la filosofia di Bataille alla luce delle due espressioni di 
comunità che lo stesso Bataille sperimentò in prima persona. 
Dalla comunità del comunismo, al quale mostrò le proprie simpatie nei 
primi anni Trenta, la comunità dell'uomo che opera, dell'homo faber che 
realizza la propria essenza, che ha come fine l'uomo stesso, volse, pochi 
anni più tardi, verso le comunità fasciste nostalgiche delle espressioni di 
comunione gerarchiche e sacrali. Se del comunismo
18
 ne riassunse la 
costituzione sommamente operativa, produttiva, laburista, che pure 
nell'eccesso di produzione del valore non riesce a prescindere da un suo 
ricongiungimento con la figura dell'uomo immanente (dell'umanismo), 
precludendosi “l'eccesso sovrano della finitezza”, la sovranità che eccede 
l'opera dell'uomo (e i suoi bisogni), della sua partecipazione a confraternite 
esoteriche vicine a ideologie di stampo fascista
19
, che stimolavano la sua 
curiosità e la sua attenzione verso determinate forme associative che 
aspiravano al ripristino di una intima comunione nella presentazione di un 
eccesso della trascendenza (la gerarchia, il sacro), vide il precipitare di 
queste comunità, che si pensavano infuse di una sacralità inattingibile, 
nell'abisso nero dell'immanenza. Nell'operare una simulazione del 
trascendente, simulazione che si traduceva nel sacrificio, tale comunità 
utilizzava quella potenza di senso come punto di riferimento in grado di 
                                                 
17 Bataille è “colui che si è spinto più lontano nell'esperienza cruciale del destino 
moderno della comunità” Ivi, p. 44. 
18 Sul comunismo in Bataille, La sovranità, trad. it., Milano, 2009. 
19 G. Bataille, Scritti sul fascismo (1933-34), trad. it., Milano, 2010. 
9 
Antonello Nasone 
Sovranità, Dominio e Potere nel pensiero di Jean-Luc Nancy 
Scienze dei Sistemi Culturali 
Università di Sassari 
comprendere l'unità comunitaria che si sublimava nella funzione di questo 
medium; la vita della comunità era assicurata dalla morte, dal sacrificio, la 
comunità era opera di morte. 
Il fallimento che Bataille sperimentò della comunità, nelle due versioni che 
il Novecento espresse e che, politicamente, contese il campo 
all'individualismo cosiddetto “liberale”, ponendosi come alternativa, è per 
Nancy il nodo di un intreccio nel quale il momento storico, l'esperienza 
personale in un dato punto della Storia, si interseca con le motivazioni 
teoriche. Lo scacco di tutte le forme comunitarie che Bataille percorse con 
incredibile tensione, nel tentativo di contrastare le forme “borghesi” 
dell'esistenza, e il loro risolversi nell'essere immanente come egli stesso 
riconobbe, è il risultato di un limite teorico entro le quali esse stesse sono 
avvolte: esse non rappresenterebbero che punteggiature del soggetto 
moderno. 
Per Nancy tutte le imprese politiche che manifestano la loro aderenza ai 
principi della soggettività, e quindi alla stessa maniera sarebbero da 
catalogare sia la comunità del comunismo che le comunioni sacre ispirate 
dal fascismo, sono luoghi di celebrazione dell'immanentismo. 
Se tutte le comunità che si dissolvono nel gorgo dell'immanentismo sono 
tracciabili come opera di morte, per Nancy è proprio il tema della morte il 
crocevia nel quale è necessario ripensare la comunità. 
 
“Ora la comunità dell'immanenza umana, dell'uomo divenuto uguale a se stesso o 
a Dio, alla natura e alle sue proprie opere, è una comunità di morte – o di morti. 
L'uomo compiuto dell'umanesimo, individualista o comunista, è l'uomo morto. 
La morte, cioè, non è in essa l'eccesso irriducibile della finitezza, ma il 
compimento infinito di una vita immanente; è la morte stessa resa 
all'immanenza”20. 
 
L'uomo compiuto, l'individuo compiuto è la sostanza nella sua totalità, un 
soggetto autosufficiente che nell’esigenza di pensarsi immortale pretende di 
eliminare la morte e di trasformarla in carburante per il fine prefissato che 
deve compiersi. Questa comunità si rivela nient'altro che essere una 
comunità di morti, un essere immanente, che preclude la comunicazione tra 
i suoi membri. 
È in questo punto che il testo nancyano rievoca con perentorietà 
l'intonazione heideggeriana, che fa memoria dei capitoli dedicati 
all'analitica esistenziale. 
La metafisica del soggetto si arresta, si esaurisce di fronte alla morte. La 
comunità come comunione, come comunità immanente che è possibile solo 
                                                 
20 J. l. Nancy, La comunità, cit., p. 39-40. 
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nella fusione dei soggetti in un qualcosa che li trascende, questa comunità 
appunto, assorbe la morte dei singoli come sua esclusiva proprietà 
proiettando essa, nella elaborazione retorica di raffinati ed celebrativi 
martirologi, come gloria infinita che dovrebbe perpetuare la sua esistenza 
futura e come garanzia della propria potenza. 
La vitalità di questa comunità dipende dalla resa operativa della morte, essa 
deve essere sublimata e ammantata di un senso “trascendente”, affinché 
non emerga il suo senso più proprio, la cessazione dell'esistenza. 
L'operatività della morte è quella dunque di una sua estorsione, entro 
l'obiettivo dichiarato di farne un veicolo di riconoscimento della comunità, 
la mia morte è quello dell'altro, proiettata nell'Altro che è la comunità che 
si alimenta di morti come sua verità. 
È il dramma che coinvolse, e che coinvolge tuttora, tutte le soggettività 
politiche che si sono e che si manifestano nella Storia, il dramma di una 
dimensione comunitaria  che giustifica la militanza e l'appartenenza, fino 
agli estremi della vita, la morte, come rinnovata verità della propria 
immortalità. La prova di questa comunità, l'operazione suprema che 
richiede questa comunità, è il dono della propria morte nel sacrificio.  
Eppure è interessante come questo eccesso sia stato raggiunto nel limes di 
un'epoca, nel raggiungimento del suo apogeo e che innalzava i propri roghi 
per esorcizzare la fitta nebbia del disincanto che calava in maniera 
vorticosa. Esorcismo che compendiava una serie di rituali per riempire le 
vicende di un'esistenza che si rintanava nella meschinità ordinaria di 
uomini senza qualità. Nella rievocazione della parola mitica “comunitaria 
per essenza”21, quale compagna sempre in grado di stringere la promessa di 
una vita alternativa, risorge, tramite la figura del leader, dell'individuo 
eccezionale, che con il suo fascino riattiva l'energia libidinale dei legami e 
tiene la folla nella certezza di una promessa d'amore
22
, l'incandescenza 
effettiva di una vita autentica. E a queste suggestioni di una vita autentica, 
non dovette certamente essere estraneo Heidegger.  
Tutto il Quarto capitolo della Prima sezione di Sein und Zeit, sembra quasi 
attraversato da un moto di sdegnosa sopportazione da parte del suo autore, 
l'approdo dell'approfondimento della Alltäglichkeit des Daseins è 
inevitabilmente l'Aufgehen in der Welt. 
A questo punto la sovversione ontologica che Nancy opera del pensiero 
heideggeriano, può apparire in una luce epocale: è il momento in cui un 
pensatore della fine, dell'epilogo, elabora la sua proposta, proponendosi di 
incontrare e far maturare  quell'articolazione filosofica dove 
                                                 
21 Ivi, p. 108. 
22 J. L. Nancy, P. Lacoue-Labarthe, (a cura di) Le retrait du politique, Paris, 1983. 
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l'incandescenza vitalistica di un furor eroico è ridotta ai minimi termini e la 
dimensione esistenziale è derubricata a inautentica. Con uno sguardo colmo 
di pietas, Nancy raccoglie le pagine di quel capitolo, quelle 
tradizionalmente meno appariscenti, meno infiammate (si pensi a quelle 
riguardanti l'angoscia
23
), alla stregua di quegli oggetti che sfuggono alle 
perquisizioni più minuziose e che semplicemente, passando inosservati, 
sono esposti agli occhi di tutti: 
 
“Che cosa c'è di più comune che essere, che c'è di più comune che l'essere? Noi 
siamo. Ciò che condividiamo è l'essere o l'esistenza. (…) Ma l'essere non è una 
cosa che possediamo in comune. L'essere non differisce in niente dall'esistenza 
ogni volta singolare. Si dirà quindi che l'essere non è comune nel senso di una 
proprietà comune, ma che è in comune. L'essere è in comune. Che c'è di più 
ovvio e insieme di più ignorato, almeno finora, dall'ontologia?”24. 
 
Queste righe iniziali del quarto capitolo de La communauté desouvrée, si 
aprono quindi con una specie di rimprovero al convitato di pietra, in questa 
interrogativa preso per antonomasia. Heidegger però non parrebbe passato 
con inconsapevole frettolosità per questa stazione del suo pensiero, non 
sarebbe imputabile di eccessiva sbadataggine del pensiero in quei tratti in 
cui compare un'evidenza talmente sconcertante da passare inosservata e che 
Nancy porta alla ribalta. Ciò che c'è di più ovvio, quella che è la struttura 
originaria dell'essere, è quello che strutturalmente si traduce in una 
modalità nella quale la voce dell'essere è sommersa da una fiumana di 
chiacchiere e dal sordo commercio quotidiano dell'esserci. Vi è in questo 
velato disprezzo per la mondanità la definitiva consumazione delle sue 
radici cattoliche e un indugiare verso comportamenti più consoni a un certo 
protestantesimo
25
. Toccherebbe allora a questa filosofia della fine rilevare 
un certo effetto comico della filosofia che mentre brucia un’immane riserva 
d'energie nel pervenire alla fioca luce dell'irraggiungibile, fallisce a colpo 
sicuro ciò che c'è di più scontato: 
 
“Immagino che non ci sia nessun vero filosofo che non si sia sentito, almeno una 
                                                 
23 “La comunità di Nancy non sarebbe possibile se la spaziatura o l'apertura del 
Mit-sein non fosse nella tangenza della mortalità. Se la mortalità non fosse il limite 
permanente di un'unità disgiuntiva, di un contatto che tocca l'intoccabile. La finitezza di 
cui egli parla frequentemente ripete la lezione di Heidegger sottraendo al morire la 
figura esistenziale dell'angoscia” C. Meazza, La comunità s-velata. Questioni per Jean-
Luc Nancy, Napoli, 2010, p. 9. 
24 J.L. Nancy, La comunità, cit., p. 167. 
25 Per le vicende biografiche di Heidegger vedi E. Nolte, Martin Heidegger.Tra 
politica e storia, Roma-Bari, 1994. 
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volta nella vita, stretto dall'angoscia di questa beffa. Non uno che non si sia detto, 
almeno una volta, che tutto il lavoro del pensiero è un onere inutile e grottesco, 
mentre l'esistenza, la vita, la morte, il pianto, la gioia, l'infimo spessore 
quotidiano lo precedono sempre e di molto. (…) la filosofia ha finito per lavorare 
solo per abitudine, per inerzia, per orgoglio o per vigliaccheria, non osando 
distaccarsi da ciò che le è servito di identità e dominio – Viceversa la comunità 
tollera soltanto con humour o con ironia colui che la tradisce più di tutti gli altri – 
In un certo senso l'unica questione sarebbe questa: perché continuano a esserci 
dei filosofi e perché la comunità continua a far loro posto? (…) Nelle comunità 
c'è un sapere, non del discorso filosofico, ma di ciò che è 'pensiero' e non 
'veggenza'. La questione sarebbe dunque piuttosto questa: che cos'è questa 
lucidità singolare della comunità? Questa maniera di fare posto alla filosofia e di 
tenerla al posto suo? (…) Io sono anche della comunità, e si tratta di una 
condizione materiale/trascendentale del mio mestiere. In questo mestiere, cioè, 
ho a che fare, tra l'altro, col pensiero della necessità e della beffa del pensiero”26. 
 
Questa divaricazione che Nancy traccia tra il “sapere della comunità” e il 
“discorso filosofico” è certamente un tema che affonda le sue radici già nel 
punto aurorale della filosofia nell'antica Grecia, in quell’esplicita 
configurazione del “discorso greco” che  segnala Badiou e che nel sapiente, 
in colui che si appropria dell'ordine stabilito del mondo, costituisce la sua 
figura soggettiva
27
. Probabilmente questo confronto tra filosofia e comunità 
avvenne ancor prima che Platone mettesse per iscritto il mito della caverna 
nella sua Politeia (dove, non a caso, costruisce un edificio comunitario 
sotto il dominio dei filosofi), straordinario esempio della sordida 
meschinità (“la sorte di un gran numero di vite private è la meschinità” 
scriveva Bataille; passo ripreso da Nancy
28
) che avvolgerebbe la comunità 
incatenata alla sua infima quotidianità di contro all'irriducibile 
intransigenza di chi fugge la mediocrità, di colui che ha “l'occhio per 
l'essere”29, come scrisse Heidegger nel suo commentario al mito.  
L'equivoco che sovrintende questo discorso, è per Nancy, un problema 
originario dell'Occidente. Un volto di Giano che caratterizzerebbe la 
filosofia. Alla forza eversiva che aggredisce ogni fondamento, ogni stabilità 
sostanziale, si associa una volontà di padronanza, in virtù di uno statuto di 
privilegio, che indirizza la comunità all’asservimento verso una totalità 
prefigurata. È “il sapere che può volersi totalmente potente”30, non a caso 
                                                 
26 J. L. Nancy, La comunità, cit., p. 179. 
27 A. Badiou, San Paolo e la fondazione dell'universalismo, trad. it., Napoli, 2000, 
p. 67. 
28 J. L. Nancy, La comunità, cit., p. 44. 
29 M. Heidegger, L'essenza della verità, trad. it., Milano, 1997, p. 114. 
30 J. L. Nancy, La creazione del mondo o la mondializzazione, trad. it., Torino, 
13 
Antonello Nasone 
Sovranità, Dominio e Potere nel pensiero di Jean-Luc Nancy 
Scienze dei Sistemi Culturali 
Università di Sassari 
nel suo fatale incrocio con la politica, col comune.  
Per questo motivo la verifica del pensiero della comunità in Nancy passa 
per una riscrittura di alcuni statuti dell'ontologia. Nella destituzione di ogni 
fondamento, la filosofia come dominio deve essere rinviata a giudizio al 
tribunale della decostruzione, la sfida di Nancy è in fondo quella di una 
scrittura filosofica che nella sua esposizione non veli il gesto della propria 
mano facendosi sedurre da una certa mitologia. 
L'assedio che Nancy porta per dare una aderente sistemazione ontologica al 
suo pensiero della comunità, che si opponga a tutte le versioni comunitarie 
dell'immanentismo, si dirige, col sostegno di una parafrasi della tesi 
sull'essere di Kant
31
 verso quella parte, è doveroso ripeterlo, di Sein und 
Zeit nel quale è enucleata la problematica del Mit-sein (o Mit-da-sein)
32
. La 
preoccupazione maggiore è quella di vigilare affinché ogni sospetto di 
fondamento, ogni riserva di senso, ogni prospetto essenzialistico, che possa 
annidarsi nella comunità venga facilmente scovato e condotto alla resa. 
Se la comunità non è un predicato di essere e esistenza ma è la posizione 
reale dell'esistenza, l'essere eviterebbe di assumere quel carattere di 
causalità, nel quale l'esistenza è sempre nella funzione di predicato della 
cosa causata, e acquista quella di un aver-luogo dell'esserci offerto 
nell'esistenza nella modalità di una scansione comune. 
Il Mit-sein, l'esser-con, già da sempre determina l'esserci, essa non è una 
facoltà che si attiva nella percezione, nell'incontro inter-soggettivo, 
“nell'occorrenza simultanea di più soggetti”, quanto è quella 
determinazione che fa si che la solitudine venga percepita come 
solitudine
33
; quel mit, il con, non qualifica né il sein e né il dasein, ma lo 
costituisce essenzialmente. 
La comunità è l'essere come limite delle singolarità intese come esistenze 
finite, l'essere come esistenza delle singolarità. Una ontologia del limes 
(formula che calca una terminologia che si dirige verso il fattore del limite 
come apertura, della finitezza esposta, pure della fine, ontologia della fine 
della filosofia
34
), dei confini delle frontiere, il con presenta le singolarità 
                                                                                                                                               
2003, p. 110. 
31 “La comunità non è un predicato dell'essere né dell'esistenza. Non si cambia 
niente al concetto dell'esistenza aggiungendogli o togliendogli il carattere della 
comunità. Ma la comunità è semplicemente la posizione reale dell'esistenza” p. 168. 
32 M. Heidegger, Essere e Tempo, trad. it., Milano, 2006, pp. 331-377. 
33 “Il con-essere determina esistenzialmente l'esserci anche quando un altro non sia 
fattiziamente sottomano e percepito. Anche l'esser-solo dell'esserci è esser-con nel 
mondo. L'altro può mancare solo dentro e per un esser-con. L'esser-solo è un modo 
difettivo dell'esser-con, la sua possibilità ne è la prova”, Ivi, p. 351. 
34
 In una sequenza di definizioni  che Nancy preciserà con la pubblicazione del 
saggio Essere, singolare, plurale. 
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che sono quindi originariamente spartite, ovvero che il loro essere spartite, 
la loro partizione è una condizione originaria. Una singolarità (ciò che fa si 
che ci possa essere un soggetto, uno Stato...) è, in quanto spartita tra altre: il 
suo limite, la sua condizione di finitezza, è l'irriducibile che la presenta, la 
espone. Ciò che mette in relazione è l'originario. Un confine non è un muro 
che assicura (e rassicura) la certezza sovrana di un soggetto nel pensarsi 
originariamente prossimo a un fondamento, a un fondo-territorio, quanto 
l'offertorio di un dono che è l'aver-luogo, l'esistere. Questo aver-luogo non 
è l'esplicitazione di una dato che localizza definitivamente un Dasein:  
 
“Il da non è un suolo per l'esistenza, ma il suo aver-luogo, il suo accadere, la sua 
venuta”35. 
 
In questa localizzazione definitiva in un suolo, in questa confidenza con un 
territorio c'è il concreto rischio che emerga una densità essenziale, un fondo 
comune, una sostanza dalla quale gli essenti vengono in superficie e verso 
la quale si ripiegano per suggere dal suo grembo. Ma nell'essere come 
esistenza delle singolarità ogni momento essenzialistico è annullato, nella 
dislocazione “comune” delle esistenze, nell'essere-in-comune delle 
esistenze finite, ogni essenza è fuori-di-sé, esposta. 
C'è un richiamo a quella parte in cui Heidegger annotava alcune 
osservazioni di Von Humboldt riguardo la convertibilità in diverse lingue 
dei pronomi personali con avverbi di luogo: “il «qui», il «là», il «lì» non 
sono primariamente delle pure determinazioni locali dell'ente intramondano 
sottomano in dati posti spaziali, bensì caratteri della originaria spazialità 
dell'esserci”36. L'essere antifondazionale sembra in Nancy ripristinare, per 
certi versi, una memoria nomade. Quasi che l'essere rifugga da ogni 
stanzialità, da ogni definitiva sistemazione e allocazione: la bieca lucidità 
di una folle insistenza riguardo questi ultimi aspetti la si può ritrovare nella 
repressione di quell'intima caratteristica di transitività e sfocia 
inesorabilmente nell'affermazione di quelle comunità che, nella peggiore 
delle ipotesi, si manifestano nell'esclusività del Blut und Boden. 
 
“Il soggiorno è il «ci» in quanto aperto. Il soggiorno è, quindi, molto più una 
condotta che una dimora (oppure, «dimorare» è innanzitutto una condotta, la 
condotta dell'essere-il-ci)”37 
 
Un suolo dove una comunità ha luogo è sempre nella possibilità che questo 
                                                 
35 J. L. Nancy, La comunità, cit., p. 169. 
36 M. Heidegger, Essere e Tempo, cit., p. 349. 
37 J. L. Nancy, Sull'agire. Heidegger e l'etica, trad. it., Napoli, 2005, p. 42. 
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venga pensato da essa come un dono, concesso da un Altro (Dio, Storia, 
l'Essere stesso), di cui ha preso possesso in esclusiva per l'eternità. Il 
sacrificio di sangue è la prova estrema che misura la fedeltà a questo suolo 
e ai sacri confini che lo separerebbero dai nemici esterni. La  morte, nella 
modalità del sacrificio, è l'operazione che traccia le frontiere di questo 
disegno e proietta la finitezza dell'esistenza, la verità dell'esistenza, nella 
suggestione della luce di un sole nero dove una illusoria immortalità 
circonda un banale pantheon degli eroi. La morte deve sublimarsi 
nell'operazione sacrificale per stringere la comunità a una sua presunta 
verità immortale: 
 
“In verità quella morte non si toglie”38. 
 
L'apertura del Mitsein, dell'essere-con, in Nancy sarebbe monca se “non 
fosse nella tangenza della mortalità. Se la mortalità non fosse il limite 
permanente di una unità disgiuntiva di un contatto che tocca e non tocca 
l'intoccabile”39. Nancy nell'insistenza per la tematica dell'essere-per-la-
morte e nella curvatura a cui sottopone la donalità, trova gli elementi in 
grado di scardinare le architetture che vivificano la comunità come opera di 
morte. 
Nel suo esser presa in procura, nel suo esser presa in rappresentanza la 
morte sarà sempre sottoposta a operazione, la morte sarà operativa in vista 
di un fine. Ma quel suo non poter esser delegata, quel “nessuno può togliere 
all'altro il suo morire”40, scaraventa una comunità, senza più il dispositivo 
di una morte operativa, alla esposizione dei singoli nella loro verità 
mortale. 
La comunità che non si nutre della morte, che non riporta a se la morte dei 
singoli sublimandola come alimento di potenza di una comunione 
collettiva, è una comunità senza Altro a cui offrire sacrifici. Espropriata di 
questo Sé, non può più estorcere il senso vero della morte, non può farne 
proprietà, non può abbracciare la collettività e i singoli di questa collettività 
velandone (e quindi custodendone) ciò che hanno di più proprio. 
Nell'esposizione dei propri membri alla loro verità mortale, a quell'eccesso 
irriducibile della finitezza, questa comunità non riassume la morte e non ne 
fa opera in vista di un compimento, la morte non è trascesa in un Altro, in 
un obiettivo; rimane spartita nei vari singoli come la verità propria di 
ciascuno. 
Una comunità esposta nella partizione dei singoli nella loro finitezza, è una 
                                                 
38 J. L. Nancy, La comunità, cit., p. 40. 
39 C. Meazza, cit., p. 9. 
40 M. Heidegger, Essere e tempo, cit., p. 679. 
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comunità difficilmente consistente di interiorità. Un-grund dice Nancy
41
, 
senza-fondo, senza un fondo che è depositario di tutte le morti come risorse 
per la propria potenza. Tutto ciò che riporta a un fondo, a un Sé, tutto ciò 
che suppone un'interiorità inibisce la comunità. Solo l'esposizione priva di 
fondo dei singoli nella loro verità mortale è per il filosofo francese garanzia 
di comunità. 
Questo senza-fondo non rimanda a nessuna concavità, a nessun scrigno, a 
nessun forziere in cui dovrebbe essere custodito il dono nella pretesa 
condizione di verità possessiva in virtù di un movimento di filiazione e di 
paternità che rimanda sempre a una causa efficiente o finale
42
. L'essere si 
dà, ha luogo “consegnato, abbandonato, offerto all'esistenza”43. Nella 
natura del dono c'è costantementee in agguato la nozione del “sacro suolo 
della patria”, dove quel “sacro”, quel “solco di Romolo” designa non 
l'abbandono come forma di un esilio che chiude i cieli come luogo a cui 
rivolgere la preghiera, ma un certo interesse, non nella forma della 
discrezione, che agita colui che offre:  
 
“L'es gibt non offre nel suo ritiro, non lascia un dono nel ritiro di una donazione, 
neppure se pensiamo questa donazione come un avvenire senza paternità o 
proprietà. Per salvare Heidegger da questa possibilità dove è sempre in agguato 
una curvatura quasi teologica dell'es gibt si deve dunque denudare 
completamente il dono e inscriverlo nell'intimità dell'apertura che sopraggiunge, 
lo abbiamo visto, solo nel momento in cui la si attua ed eticamente la si agisce. 
E, non casualmente, secondo una coerenza alla quale Nancy si tiene senza 
eccezioni, il dono inscritto nel cuore stesso del Dasein, richiama i motivi tattili 
del toccare. L'essere qui diventa il più vicino, tanto vicino da fare del Dasein il 
luogo di una prossimità toccante di un contatto nel quale non è sbagliato 
affermare che chi tocca è anche toccato”44. 
 
La transitività dell'essere-con, il suo preservarsi da ogni determinazione 
identitaria e il suo tradursi come dono di un'esistenza finita “senza fissa 
dimora”, esposta, deve in Nancy richiamare i motivi di un patire. Un 
percorso che ne La communauté desouvrée si è rivolto alle punte estreme 
che Bataille pensò di raggiungere nella ricerca di una dissoluzione della 
soggettività moderna. 
Un tentativo di portarlo a combustione nella speranza di ritrovare un luogo 
della comunità al di là del soggetto medesimo. Se è lo stesso Nancy a 
                                                 
41 J. L. Nancy, La comunità, cit., p. 65. 
42 C. Meazza, cit., pp. 25-26. 
43 J. L. Nancy, La comunità, cit., p. 169. 
44 C. Meazza, cit., p. 29. 
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certificare, sulla scorta pure di un famoso saggio di Derrida
45
, il sostanziale 
fallimento della sua ricerca, Bataille, fuor di esegesi è il caso di ribadirlo, 
figura come straordinario contraddittorio in questo testo. 
Sono tre gli elementi che segnalano la sua irrinunciabile presenza: estasi, 
comunità degli amanti e sovranità. 
In questa circumnavigazione del pensiero di Bataille che Nancy compie a 
proposito del discorso della comunità, l'introduzione non può prescindere 
da quel punto de “l'esperienza interiore” nel quale un soggetto e un oggetto 
arrivano a fondersi. Questa fusione non è un progetto, la prefigurazione di 
un qualcosa che si compie nello sviluppo di un soggetto, nell'apprensione 
di quest'ultimo come movimento del sapere intorno all'oggetto, il soggetto 
non è, per dirla con le parole di Bataille, una agitazione dell'intelligenza; 
l'esperienza di una comunicazione in questa fusione, si ha tra un soggetto 
che per Bataille è spossessato di ogni vis conoscitiva, un non-sapere, che si 
incontra con l'oggetto, ovvero l'ignoto, colui che si nega alla rapacità della 
conoscenza: 
 
“Avrei potuto dirmi: il valore, l'autorità è l'estasi: l'esperienza interiore è l'estasi, 
l'estasi è, pare, la comunicazione, che si oppone al ripiegamento su se stessi di 
cui ho parlato. Avrei in tal modo saputo e trovato (vi fu un tempo in cui credetti 
di sapere, di aver trovato). Ma noi arriviamo all'estasi tramite una contestazione 
del sapere. Se mi fermo all'estasi e me ne impadronisco, alla fine la definisco. Ma 
nulla resiste alla contestazione del sapere e io ho visto in fondo che l'idea della 
comunicazione stessa lascia nudo, senza sapere nulla. Quale che essa sia, in 
mancanza di una rivelazione positiva in me presente all'estremo, non posso darle 
né ragion d'essere né fine. Rimango nell'intollerabile non-sapere, che non ha altra 
via d'uscita se non l'estasi stessa”46. 
 
Con “esperienza interiore” Bataille intende in un certo qual modo 
l'esperienza mistica priva di ogni tensione conoscitiva, e quindi, nella 
maniera più assoluta, non un ritorno a sé, a un'interiorità, come predica la 
soggettività. Ma questa estasi non fa tema, sfugge a ogni tentativo di 
definizione, non è, con straordinaria forza Bataille lo rimarca, un 
movimento del soggetto. Ciò che avviene nel vertice di questa fusione e 
che Bataille chiama “comunicazione” è dunque un'esperienza che precede 
ogni azione conoscitiva, è un attimo nel quale il soggetto è totalmente 
fuori-di-sé, esposto nell'incontro con l'altro senza ricondurre nulla a sé. 
Questa particolare “fusione comunitaria” non è il risultato di una logica del 
                                                 
45 J. Derrida, 
Dall'economia ristretta all'economia generale. Un hegelismo senza riserve, in La scrittura e la 
differenza, trad. it., Torino, 1971, pp. 325-358. 
46 G. Bataille, L'esperienza interiore, trad. it., Bari, 1978, p. 41. 
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sapere, non la si raggiunge per via conoscitiva, è qualcosa che spodesta 
l'apprendimento del soggetto, è un limite nel quale il desiderio è sospeso, è 
un bordo non definibile e non tematizzabile dal quale il soggetto, nella 
modalità di una esteriorità che non riporta a una interiorità, è attraversato.  




Questa comunità, questa comunicazione, l'estasi, non è dunque opera (“non 
posso darle né ragione e né fine”), non è oggetto del sapere (“Ma noi 
arriviamo all'estasi tramite una contestazione del sapere”), è qualcosa che 
precede la conoscenza (“Rimango nell'intollerabile non-sapere, che non ha 
altra via d'uscita se non l'estasi stessa”). 
Al limite di Bataille, ai limiti in cui Bataille si portò, troviamo dunque la 
sferzante critica di Nancy, che raccoglie cocci e frammenti di un'esperienza 
che subì uno scacco, del quale lo stesso Bataille, in questa frenetica corsa al 
limite, fu responsabile. Questa deframmentazione di Nancy è la lettura 
dell'insuperabilità in Bataille dei poli del soggetto e della comunione e 
dunque del mancato collegamento dell'estasi con un pensiero della 
comunità. La sua riuscita ripiegava sulla possibilità di esperire una 
comunità dell'estasi, una comunità estatica, ma lo scoglio, al di là delle 
possibilità che la realtà storica in cui visse poteva offrirgli, rimane sempre 
l'impossibilità di sfondare il circuito del soggetto. 
Mancò a Bataille un’approfondita conoscenza del pensiero di Heidegger:  
l'incomprensione profonda del concetto di Dasein è parallelo al suo 
insistere sul soggetto e sul continuo e tenace tentativo di portarlo a 
disfacimento: 
 
“Questo limite è esso stesso il paradosso: il paradosso di un pensiero 
magnetizzato dalla comunità e tuttavia regolato dal tema della sovranità di un 
soggetto. Per Bataille, come per tutti noi, un pensiero del soggetto fa fallire il 
pensiero della comunità”48. 
 
Anche nella proposta di una comunità d'amore gli attori sono sempre gli 
stessi, i soggetti. L'unica comunità che può essere pensata, al di là della 
                                                 
47 “L'estasi risponde – se risposta si può chiamare – all'impossibilità 
dell'assolutezza dell'assoluto, o all'impossibilità 'assoluta' dell'immanenza compiuta. 
L'estasi (…) non definisce alcuna effusione, né tantomeno un'effervescenza illuminata. 
Definisce in senso stretto l'impossibilità, ontologica e gnoseologica, di un'immanenza 
assoluta (o dell'assoluto, e dunque dell'immanenza), e quindi sia di un'individualità vera 
e propria e di una pura totalità collettiva. Il tema dell'individuo e quello del comunismo 
sono strettamente solidali della e nella problematica generale dell'estasi. Sono solidali 
nel diniego dell'estasi”  J. L. Nancy, La comunità, cit., pp. 27-28. 
48 J. L. Nancy, La comunità, cit., p. 57. 
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contingenza storica, per Bataille, è la comunità degli amanti, la comunità 
fondata sull'amore così straordinariamente vicina a una sorta di comunione 
privata tra soggetti. Una comunità d'amore corre sempre il rischio di 
precipitare in una forma di comunione (come Nancy rileva in Retrait le 
politique
49,
 dove una efficace rilettura di Freud a quattro mani con Lacoue-
Labarth analizza l'intreccio perverso tra le comunità d'amore e le forme 
politiche che prendono ispirazione da questa tipologia di comunità) l'amore 
consumerebbe i soggetti coinvolti ma nel principio di una certa elezione. 
C'è troppa eredità romantica nella comunità d'amore, essa si risolverebbe 
come comunione esclusiva di messa in opera dell'amore stesso.   
Questo limite Bataille lo riconobbe, lo addebitò al fatto che l'amore implica 
sempre l'individuo, è possibile come relazione privata, e ciò lo condusse, 
paradossalmente, a trovare nella istituzione statale (nella polis), la 
freddezza necessaria affinché fosse possibile una comunità non elettiva,  
certificando ancora una volta l'impossibilità di uscire dal duro e inevitabile 
circolo del disincanto. 
Walter Benjamin segnalò come tratto peculiare dell'epoca della borghesia la 
volontà di anestetizzare la morte , di asciugare i muri e le pareti delle 
abitazioni dal profumo della mortalità confinando i morenti negli ospedali. 
“La morte nel corso dell'età moderna, viene progressivamente espulsa dal 
mondo percettivo dei viventi”50. Pratiche di esorcismi che Benjamin 
spiegava col deperimento dell'esperienza che caratterizzava l'individuo 
della modernità. La repulsione della morte di chi, parafrasando il primo 
Lukacs, nella vastità di un'interiorità, può opporre al destino che la vita gli 
offre, solo un punto di vista. Ma nell'immensità di quel bagaglio interiore è 
l'esploratore di infiniti mondi. 
È in fondo quello che Bataille pensava della sua epoca nella espunzione di 
quella “gioia di fronte alla morte”: 
 
“il rapimento – nel senso forte del termine – dell'essere singolare che non supera 
la morte (non si tratta della gioia della resurrezione che è la mediazione più 
intima del soggetto; non è un trionfo, è uno splendore – tale è il significato 
etimologico della 'gioia' -, ma uno splendore notturno) e che raggiunge invece, 
fino a toccarlo ma senza mai appropriarselo, l'estremo della sua singolarità, la 
fine della sua finitezza, i confini sui quali ha luogo, senza posa, la comparizione 
con l'altro davanti a lui. La gioia è possibile, ha senso ed esistenza solo attraverso 
la comunità e in quanto sua comunicazione”51. 
                                                 
49 J. L. Nancy, P. Lacoue-Labarthe, Le retrait du politique, cit. 
50 W. Benjamin, Considerazioni sull'opera di Nicola Leskov, in Angelus Novus, 
cit., pp. 257-258. 
51 J. L. Nancy, La comunità, cit., p. 76. 
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È il tocco della morte che attiva l'esistenza della comunità, la totalità 
emotiva comune, il bordo nullo che fa di ciascuno un essere esposto agli 
altri. Una morte resa inoperativa, che non tenta di annullare quel bordo 
come preda da riporre nel contenitore di un'interiorità che si desidera 
immortale. La morte di ciascuno non fa le veci dell'altro, l'impossibilità 
dell'appropriazione della morte altrui è la resistenza della comunità degli 
esseri finiti contro quella comunità che nella pretesa di compimento, di 
compiersi nelle premesse che ciascun fondamento rivela, mette in opera la 
morte per irrorare di sangue sacrificale il proprio suolo. Nella comunità del 
fondamento, nella comunione, “mistica, in grazia di Dio o del popolo”, la 
comunità degli esseri finiti, nella sua irriducibile spartizione, precipita in 
quella necessaria concavità che “rassicura” ciascuno nella costrizione 
comune. Nella comunità del nutrimento autarchico o peggio della volontà 
di unire ciò che è irredento, si è sempre nella macchina di identificazione. 
Nella misura di un originale, di un archetipo che ha la funzione di canone, 
una comunione si rivela. La similitudine cade così nella credenza di un 
presunto originale verso cui identificarsi.  
Nella parabola della similitudine si inscrive la verità mortale della 
comunità degli esseri finiti: 
 
“Il simile porta la rivelazione della partizione: egli non mi somiglia come un 
ritratto somiglia all'originale”52. 
 
Non ci si riconosce nell'altro come qualcosa di speculare. La somiglianza 
che sorge da un essere comune, da un fondamento in cui tutti si 
riconoscono, stringe i singolari attorno a una identità esclusiva, la 
similitudine è comune, ma a partire da qualcosa di inappropriabile eppure 
vicino: la morte, la finitezza, che espone, nella loro verità mortale, gli 
esseri singolari.  
In questo limite, in questa “gioia della mortalità” che certifica la partizione 
originaria degli esseri finiti, la comunità non si compie poiché il dispositivo 
della morte è reso inoperativo, essa è inoperosa, senza un fondamento che 
certifichi e controlli l'origine. 
 
“La legge dell'esser-in-comune è la finitezza, la mortalità (…). La comunità è 
l'ordine ontologico singolare nel quale l'altro e lo stesso sono il simile: la 
partizione, cioè, dell'identità”53. 
 
                                                 
52 Ivi, p. 74 
53 Ivi, p. 67-68. 
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Il depotenziamento della morte sterilizza la messa in opera della comunità e 
il suo continuo vacillare nei meccanismi della comunione, la comunità è 
l'esposizione degli esseri finiti nella loro verità mortale, è l'esposizione a 
quel NIENTE che fondeva in una sorta di comunione disgiuntiva i soggetti 
estatici di Bataille. Quella che Bataille chiamava “comunicazione” o 
“contagio”, ciò che attraversa la comunità estatica, il bordo comune che 
spartisce gli esseri finiti è un patire.  
Per Nancy, compiendo ovviamente una sorta di rovesciamento dell'asse 
batailliano che ancora verte sul soggetto, questo patire, questo 
scatenamento di passione che per Bataille rompeva gli argini del soggetto e 
presentava gli esseri-fuori-di-sè nell'occasione di una comunità esposta, 
non è l'amore come senso ultimo. In ciò, c'è sempre il rischio che l'amore 
sia il vertice identificativo di una comunità oppure che l'amore possa 
sostituire  la morte come meccanismo operativo per il compimento di una 
comunità. 
Non è l'amore che espone la comunità, è l'essere-in-comune che espone una 
coppia di amanti nel loro amore. L'amore non chiude il cerchio in una 
filiazione che prepara sempre una comunità esclusiva o l'evidenza di una 
elezione: 
 
“Così gli amanti non sono né una società, né la comunità realizzata nella 
comunione e nella fusione. Se gli amanti portano una verità del rapporto, ciò non 
accade perché essi si separano dalla società o perché sono al di sopra di essa, ma 
perché essi sono, in quanto amanti, esposti nella comunità. Essi non sono la 
comunione che si rifiuta o si sottrae alla società, ma espongono invece il fatto che 
la comunicazione non è una comunione”54. 
 
La passione nella partizione degli esseri finiti non è l'amore. Non è un 
sentimento che accompagna la volontà di un soggetto verso un altro. La 
passione non è operativa come l'amore, non è il medium per un 
compimento, per un'unione. Essa vibra la partizione nella finitezza 
dell'essere, fa patire, godere gli esseri esposti, è un tremito che attraversa 
l'essere che è fuori-di-sé, che è esposto. Una “gioia” che tocca l'estremo 
liminale della finitezza, non legando, ma come un movimento sincopato 
che non chiude la frase, non la compie:  
 
“La gioia ha luogo differendosi”55. 
 
Un contatto che spartisce le singolarità in un bordo intoccabile e 
                                                 
54 Ivi, p. 83. 
55 Ivi, p. 85. 
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inappropriabile. La com-mozione del Dasein, la passione che tocca le 
esistenze finite, è il passaggio frequente di un accento che spezza la 
continuità di ogni misura. Comunicazione continua ogni volta spartita. 
Non il godimento sovrano di un soggetto nel punto estremo della sua 
consunzione e nella dissipazione (il soggetto, l'individuo moderno non può 
godere poiché si sa incompleto, gode unicamente nella gretta riserva della 
sua interiorità), al di là di ogni utilitarismo, che fece scrivere a Bataille il 
noto motto: la sovranità è NIENTE. 
Il punto di fusione è il punto in cui il soggetto è portato al disfacimento ed 
è pure il suo punto d'arresto. La sovranità di Bataille è il punto di partenza 
ma non può andare oltre. Solo la partizione degli esseri finiti, la 
riproposizione del Mitsein operata da Nancy come possibilità di una 
comunità che sola può resistere a tutte le versioni comunitarie in virtù di 
una inibizione della morte come dispositivo di verità e di identità, può dare 
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“Un monarca non può essere 
in disaccordo con sé stesso, 
per invidia o per interesse,  
mentre un'assemblea può esserlo,  
e fino al punto di provocare  








Intro (fuori sincrono...) 
 
In uno dei testi che Carl Schmitt dedica a Hobbes
57
 troviamo alcune 
iconografie medioevali del mostro Leviatano accompagnate da una breve 
dissertazione dello stesso giurista tedesco circa le interpretazioni di matrice 
cristiana e ebraica che, nell'epoca di mezzo, riguardarono il mostro. In una 





 T. Hobbes, Leviatano, trad. it., (a cura di T. Magri), Roma, 1992, p. 127. 
57 C. Schmitt, Il Leviatano nella dottrina dello Stato di Thomas Hobbes, senso e 
fallimento di un simbolo politico, in Scritti su Thomas Hobbes, trad. it., (a cura di C. 
Galli), Giuffrè, Milano, 1986, pp. 61-143. 
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di queste iconografie, una splendida illustrazione dell'Hortus deliciarum 
della badessa Herrade di Landsberg, il Leviatano, nelle bibliche sembianze 
dell'enorme cetaceo, viene preso, come in una battuta di pesca, da Dio, che 
tende una singolare canna con all'amo un crocifisso
58
.  
Schmitt riporta l'interpretazione medioevale che fa da sfondo a questa 
immagine: quella di un mostro di enorme forza e potenza sorpreso dalla 
debolezza, dall'umiltà del Cristo, dal Dio fattosi carne. Potenza messa in 
scacco dall'umiltà; una veste allegorica che riprende una memoria paolina, 
presente soprattutto nei due libri ai Corinti
59
, dove Paolo ribadisce 
l'assoluta inefficacia del logos filosofico rispetto a una sapienza, quella del 
Cristo, che è di tutt'altra natura rispetto a esso. La potenza e la forza 
terrene, espressioni massime dei parametri naturali, periscono al confronto 
con ciò che è infimo, debolezza e umiltà: “follia” per il pensiero greco, 
come rovesciamento della sua stessa sapienza
60
.  
Non è affatto strano che Hobbes abbia voluto identificare il Leviatano con 
la massima espressione della potenza politica, riprendendo in ciò la 
medesima lettura che ne da l'ambiente nel quale questo mito affonda le sue 
origini, quello ebraico, che fa leva su un'interpretazione del mostro come 
personificazione politica delle potenze dei gentili, dei nemici del popolo 
eletto. La celebre formula che accompagna questo mostro, e che troviamo 
già in Giobbe: “non est potestas super terram quae comparetur ei”, Hobbes 
la  riporta nel famoso frontespizio che decora la sua opera più celebre, 
torcendo gli attributi che circondano il suddetto mostro verso un felice 
indirizzo di carattere  politico. 
Potremmo dire che il Leviatano, come manifestazione mitica del potere 
politico terreno (originariamente in opposizione alla concezione politica di 
matrice ebraica) è ripresa da Hobbes come elemento fondamentale 
nell'erigere uno statuto del politico mondano, in chiara opposizione a quello 
di natura teologica dell'epoca precedente. 
In uno dei suoi ultimi seminari, nei quali si avventura nella ricognizione di 
uno strano connubio: la bestia e il sovrano
61
, Jacques Derrida avverte la 
precarietà di una lettura, certamente manichea, su di un Hobbes totalmente 
inserito nel versante di una secolarizzazione che ha emendato ogni 
riferimento alla trascendenza. Se per certi versi Hobbes ripudia ogni 
                                                 
58 “Puoi tu prendere con l'amo il Leviatano, e con funi legarne la lingua? (…) Non 
v'è così ardito che voglia eccitarlo e chi è che può stare tranquillo innanzi a lui?” (Gb, 
40,25; 41,2). 
59 Recentemente oggetto di un penetrante saggio da parte di Alain Badiou. Cfr. San 
Paolo o la fondazione dell'universalismo, cit. 
60 I Cor 1,17-2,16. 
61 J. Derrida, La Bestia e il Sovrano (2001-2002), trad. it., Milano, 2009, 2. voll. 
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traduzione politica immediata del rapporto con la divinità, ogni tipologia di 
covenant col Dio, nelle modalità con le quali gli ebrei intendono la loro 
alleanza con Yahwé, il politico inglese concede allo Stato di accampare i 
diritti di una sorta di luogo-tenenza mediata con la divinità
62
. Una 
traduzione politica della sovranità ultra-terrena è quantomeno impossibile, 
poiché nessuno può stabilire un discorso con la divinità, non c'è un 
linguaggio comune di intesa; quest'ultima può avvenire solo mediatamente 
attraverso lo Stato. Il Leviatano, dunque, è il luogo di questa mediazione. 
La nozione di “Mortall God” riceve così tutta la sua pregnanza. 
Dunque in questo curioso commentario al Leviatano di Hobbes, Derrida 
individua i tre punti cruciali del politico della modernità: l'impossibilità di 
un'alleanza immediata che veda tra i contraenti Dio e l'Uomo; 
l'impossibilità di appellarsi a una legge che trascenda il diritto e la legge 
politica umana; la possibilità della salvaguardia della trascendenza in 
politica come fondamento mediato, che non intacca, non minaccia, non 
riduce la specificità e l'autonomia umana, o meglio umanistica, del politico. 
L'obiettivo di Hobbes è naturalmente la Chiesa di Roma o comunque lo 
status quo precedente al suo tempo. 
La comunità intesa come corpo mistico universale del Cristo nella sua 
estensione politica, nelle sua architettura, così come si è configurata nei 
secoli, è responsabile di anarchia e guerra civile. Essa abusa, a dire di 
Hobbes, di una confidenza originaria col divino, in virtù di non si sa quali 
prove, certamente indimostrabili, mentre si occupa allo stesso modo di cose 
terrene, la cura delle quali deve essere totalmente demandata a un 
organismo politico che “è una persona unica, dei cui atti si sono fatti 
individualmente autori, mediante patti reciproci, una grande moltitudine di 
uomini, al fine che possa usare tutta la loro forza e tutti i loro mezzi, come 
riterrà opportuno, in vista della loro pace e della loro difesa comune”63. Le 
guerre inter-religiose hanno dimostrato la debolezza e la menzogna della 
teo-anarchia medioevale che ha di fatto precipitato la comunità in quello 
stato di conflittualità endemica che è lo stato di natura, dove ognuno è 
esposto alla più grave insecuritas. La molteplicità dei poteri che non 
possono essere ricondotti all'esclusiva di un sovrano, un'unità che è solo 
spirituale e dunque non riducibile a qualcosa di sostanziale, ma 
costantemente attraversata da piani differenti che si incontrano e si 
scontrano in una superficie dove le particolarità non hanno nulla di 
interiore, saranno alla mercé delle fauci del Leviatano. 
Lo Stato del Leviatano non ha più un riferimento immediato alla divinità, o 
                                                 
62 Ivi,  
63 T. Hobbes, cit., p. 112. 
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come segno di un'elezione oppure come potenza universale, esso è “under 
God” per definizione, come medium dell'ingresso di Dio nel mondo. 
Quell'immagine medioevale che esaltava la mostruosità del Leviatano e, 
allo stesso tempo ammoniva il credente sulla pericolosità e sull'orrore che 
procurava il suo aspetto demoniaco e la sua spaventosa potenza, che solo il 
Dio-Uomo era in grado di sconfiggere, viene simbolicamente bruciata 
come in un eccesso di iconoclastia tipica dei primi secoli dell'affermazione 
del protestantesimo.  
Alla ferinità e alle caratteristiche più spiccatamente fisiche, sublimata nella 
composizione artificiale, nell'arte umana, dove la struttura di un animale 
artificiale (“Artificial Animal”), a partire da un rapporto di mimesi fa 
corrispondere a ogni elemento naturale (così come è esaurientemente 
scritto nella celebre introduzione dell'opera) un elemento artificiale, viene 
ad aggiungersi quel decisivo elemento immateriale qual è l'anima, che dà 
moto e vita all'intero corpo del Leviatano, che definisce la sovranità. Anima 
di un corpo il quale sommo scopo è la protezione degli individui, della 
moltitudine di uomini che hanno conferito a un unico individuo la propria 
forza in cambio della sicurezza.  
La sovranità è dunque l'anima di un essere artificiale dalla forza superiore 
alla sommatoria della molteplicità che contiene. La sovranità è l'anima di 
un essere artificiale che con la forza di gran lunga superiore a quella della 
moltitudine che lo compone, è in grado, per il terrore che suscita, di 
conformare la volontà di tutti. La sovranità è un’anima che non può subire 
distinzioni, non può essere divisa, non può sopportare l'esistenza di principi 
d'ordine indifferenti tra loro al suo interno; o è assoluta e indivisibile o non 
è (come già il giurista Bodin meno di cento anni prima affermava, 
descrivendone le prerogative nei Six livres de la République: “puissance 
absolue et perpétuelle”64). 
Questa razionalizzazione del potere politico, questa creatura dell'arte 
umana, procede per l'indivisibilità (come requisito fondamentale 
indiscutibile, non può esistere una partizione della sovranità, una 
molteplicità di poteri che non possano venire sussunti in un'unità 
fondamentale), per l'individualizzazione della forza e per l'esclusività del 
potere di persuasione. Una razionalizzazione che stringe la moltitudine che 
compone questo organismo verso un surplus, un plusvalore sulla somma 
delle loro facoltà, verso una protesi come la chiama Derrida: 
 
“È come una gigantesca protesi destinata a amplificare, oggettivandolo fuori 
dall'uomo naturale, il potere del vivente, dell'uomo vivente che protegge, che 
                                                 
64 J. Bodin, Six livres de la République, Paris, 1993, p. 111. 
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serve, ma come una macchina morta, addirittura come una macchina di morte, 
una macchina che è solo una maschera del vivente, come una macchina di morte 
può servire il vivente. Ma questa macchina statale e protesica, diciamo protes-
statale, questa protes-statale deve prolungare, mimare, imitare, addirittura, 
riprodurre fino nel dettaglio il vivente che la produce”65. 
 
La macchina statale, compenetrazione di artificiale e naturale, mimesi 
artificiale del vivente, è la protesi che l'uomo vivente si costruisce come 
armatura in grado di adempiere alla sua protezione, come garanzia della 
propria esistenza dai rischi di morte violenta. È una macchina, 
un'operazione tecnica, al servizio dell'esistenza del singolo, nella quale la 
morte è un dispositivo operativo fondamentale. La paura della morte 
determina la volontà degli individui nel deporre la propria forza privata a 
favore della protesi statale. La sovranità è dunque l'istituzione della paura 
della morte la sua potenza nello Stato si afferma mediante l'esercizio del 
terrore con l'istituzione della paura della legge. 
L'individuo che teme per la propria vita, subisce una torsione della sua 
paura istituzionalizzandola, la paura della morte non è eliminata, essa è resa 
allo Stato che la utilizza per asservire l'individuo stesso: 
 
“Si istituisce la sovranità perché si ha paura (per la propria vita, per il proprio 
corpo) e quindi perché si ha bisogno di essere protetti, e poi si obbedisce alla 
legge istituita per paura di essere puniti se la si infrange. Tra proteggere e 
obbligare a obbedire c'è un legame essenziale. «Ti proteggo» vuol dire, per lo 
Stato, ti obbligo, sei mio suddito, ti soggiogo. Essere suddito della propria paura 
ed essere il suddito della legge o dello Stato obbligato a obbedire allo Stato come 
si obbedisce alla propria paura, è in fondo la stessa cosa. Se volete, nei due sensi 
della parola «obbligare»”66. 
 
L'obbligo, la coercizione sembra essere a questo punto il segno 
fondamentale della modernità occidentale. Schmitt stesso arriva a dire che 







Non c'è, per Nancy, un passaggio “indolore” tra il regime della feudalità, 
tra la signoria di stampo medioevale, e quello della sovranità moderna. 
                                                 
65 J. Derrida, cit., p. 51. 
66 J. Derrida, cit., p. 69. 
67 C. Schmitt, Le categorie del politico, Bologna, 1972, pp. 136-137 e J. Derrida, 
cit., pp. 70-71. 
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Anzi si tratta di un vero e proprio scarto. I due regimi, le due forme del 
superiore, non sono in alcun modo complementari: 
 
“Il signore occupa una certa altezza all'interno di un edificio ben ordinato. Sotto 
di lui c'è il vassallo (originariamente un servitore). Vassallo e signore sono legati 
da un giuramento di fedeltà e di reciproca assistenza. Il giuramento garantisce la 
féauté, vale a dire la fedeltà. (…) l'insieme dei vincoli su cui si fondano i feudi e i 
vassallaggi viene prima del potere: gli conferisce la sua stessa ragion d'essere. In 
un certo senso, il potere è qui vincolato sin dall'inizio”68. 
 
La feudalità (che è solo una delle forme con la quale è possibile una 
declinazione del potere nel complesso mondo della teo-anarchia 
medioevale) è una potestà indiretta che fa del vincolo di fedeltà il medium, 
l'elemento che garantisce l'investitura sovrana. Questo vincolo è un 
continuo rimando a disparate situazioni che hanno luogo in un edificio 
come quello del mondo medioevale, tutt'altro che ordinato secondo i 
parametri moderni. Pur occupandosene occasionalmente e in modo 
piuttosto frettoloso, più volte Nancy farà intendere, soprattutto negli scritti 
degli ultimi anni, che quella medioevale fu una struttura che per certi versi 




Al vertice di questo supposto edificio sta Nostro Signore l'Onnipotente, la 
divinità suprema. Di conseguenza ogni versione del potere sarà 
contrassegnata da una stilla di divinità. Il diritto si vuole divino nel medium 
della fedeltà, della fede. Essa è l'unico vincolo, l'unica identità che si può 
esibire e certificare. Per questo motivo il motivo di timore più ricorrente fu 
la scomunica. Essa venne vista come un'arma peggiore della guerra, poiché 
privava lo scomunicato della sua identità di fedele. La scomunicato era 
colui che si metteva fuori dalla comunicazione col resto della comunione 
cristiana.  
Ma una comunità che ai suoi membri richiede una fede su qualcosa che non 
è terreno, è una comunità proiettata al di là del mondo, che del mondo fa 
nient'altro che una superficie. Non badare troppo alle cose mondane 
significa, forse, non fare delle cose mondane, degli enti, del mondo come 
                                                 
68 J. L. Nancy, Ex nihilo summum (Della sovranità), in La creazione, cit., p. 97. 
69 “Dimentichiamo così che le monarchie avevano potuto essere di diritto divino 
solo lasciando sussistere al loro interno – ma come al loro fianco, come a margine – 
almeno un altro principio di partizione o di sussunzione: quello di un'autorità e di una 
destinazione divina che non si sono mai semplicemente confuse con l'autorità e la 
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unità degli enti, un'unica occasione di senso. 
Questa comunità in precario equilibrio tra il mondo e l'oltre il mondo, nota 
Nancy, non poteva non aprire allo spazio in cui sorge la sovranità. 
La sovranità moderna sfonda il fragile equilibrio che nel Medioevo 
sosteneva la dualità dei poteri: l'assurdità di un potere mondano che doveva 
perennemente convertirsi in quello spirituale, una mondanità regolata sulla 
frequenza del cristianesimo, sulla fede di un Dio fattosi carne. 
Il sovrano della modernità non solo deve emanciparsi da un vincolo di 
natura spirituale ma pure rompere con diverse precauzioni. Esso deve 
disporre le varie singolarità, le varie peculiarità, all'interno di un 
contenitore comune nel quale esse sono assorbite in una relazione dalla 
forza gravitazionale dell'unità. Opera in ciò una logica che presenta l'unità e 
la molteplicità all'insegna della spola Uno-Molti, in una rapporto di identità 
e differenza, dove l'universale trova luogo come genere comune che 
assoggetta (indiscretamente-indiscriminatamente) ciascuna singolarità. I 
medioevali (e la loro estensione politica denominata respublica christiana) 
riposero intorno a questa problematica più di una prudenza: la salvaguardia 
di ogni singolarità dalla stretta di un'universalità indiscreta, in qualità di 
debitrice della partecipazione di costoro e l'immunità del pensiero di 
un'unità che fosse indifferente alla relazione in cui un'unità si differisce 
nella molteplicità e quest'ultima, a sua volta, si raccoglie in unità. 
 
“essenza indifferente all'uno e ai molti. Al di là dell'uno e dei molti. In cui il 
tratto o il carattere dell'Unum non si può dire sia in relazione privativa col 
molteplice. Così l'ens per cui qualcosa è, assume il tratto o il carattere di un 
Unum discretamente neutrale rispetto all'andirivieni tra l'uno che si moltiplica e il 
molteplice che si raccoglie , indifferente alla differenza che fa spola nel telaio 
uno-molti, molti-uno”70. 
 
Nancy non affronta direttamente questi percorsi, sui quali dimostrerebbe 
una notevole sensibilità
71
, ma arriva a scrivere: 
 
“con la modernità, e come insegna della modernità, la violenza è penetrata 
nell'essere stesso”72. 
 
Non eteronoma e ne attribuibile a una determinata cultura, la violenza, o 
                                                 
70 C. Meazza, La comunità s-velata, cit., p. 42. 
71 Un invito “velato” a Nancy per un confronto con i medioevali, lo propone C. 
Meazza, Ivi, nel capitolo “In appendice (fuori dominio rispetto a Nancy)”, pp. 41-48. 
72 J. L. Nancy, Tre frammenti su nichilismo e politica, in Aa. Vv., Nichilismo e 
politica (a cura di R. Esposito, C. Galli, V. Vitiello), Roma-Bari, 2000, p. 14. 
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meglio “la violenza nella sua ambiguità”, è una cifra della modernità 
poiché ne attraversa intimamente il pensiero. 
Nella modernità la partizione dell'originario, l'essere-in-comune, nell'eterno 
rischio del suo fraintendimento, ha finito per “cedere” violentemente alle 
propensioni di riconduzione all'omogeneità dell'essere spartito. La violenza 
originaria, la forza disruptiva dell'essere che spartisce le singolarità finite, 
questo “bagliore”73, che fa si che ci sia rapporto, che si possa parlare 
dell'uno e dell'altro, subisce nell'epoca moderna una violenza (alla quale 
farà da supporto, a un certo punto, una insistente ripresa della mitologia, di 
un pensiero che intese una restaurazione del pensiero mitico) di senso 
opposto. La formazione della soggettività, dell'individuo moderno, è la 
punta acuminata del conflitto che muove questa violenza, questa rabbia 
contro la spartizione originaria dell'essere. Il soggetto, nelle parole di 
Nancy, sorgerebbe nel pensiero di un omogeneo, di un'identità che si 
pretende antecedente all'essere-in-comune e che si vorrebbe ripristinare 
nella primitiva integrità. Questa violenza è una reazione, una “rabbia nel 
voler ridurre tutto all'identico.”74 La violenza costituisce il soggetto 
moderno come volontà di essere presso un'origine (perduta) che strappata 
dal suo oblio, possa infondere di senso una configurazione e una 





La sovranità nella modernità deve istituirsi, non ha un riferimento 
eteronomo, un vincolo esterno che ne garantisce la titolarità. Non ha una 
riferimento al-di-là-del-mondo che lo possa assicurare nel suo esercizio. 
La sovranità è nel mondo, deve istituirsi nel mondo, deve cercare 
all'interno di esso le sue ragioni. Motivo principale della totale espunzione 
di un oltre-mondano. Istituire la sovranità significa, letteralmente, fondare 
la sovranità, avere a che fare con un fondo, con un fondamento nel quale 
poggiare e costruire. L'auto-fondazione, l'auto-porsi del sovrano, è sempre 
connessa con la specificità di un luogo determinato cui riferirsi. Quel 
porsi, quel porre se stesso è un posizionarsi in un luogo, in un suolo e 
capitalizzare le risorse di quel suolo. È l'affermazione di una posizione di 
privilegio. E l'utilizzo di quest'ultima parola sta nell'estrazione di un 
riferimento etimologico nel senso di “eccezione”, “precedenza”, 
immunizzazione dalla legge. Riassunzione di un’eccezione. Presa di 
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possesso di qualcosa che precede. Entificazione di un «nulla». 
Nancy definisce ciò la questione politica moderna e la sua impasse. La 
sovranità si auto-concepisce così come il soggetto.  
Dunque la questione essenziale della politica della modernità è la 
questione del soggetto. Di quel punto di vista individuale che si appropria 
delle sue rappresentazioni, l'occhio unico e immobile che pretende la 
padronanza delle proprie speculazioni. La verità della sovranità moderna 







 pensa a una sovranità che governa una pluralità di 
situazioni territoriali e di soggetti (città, paesi, stati e comunità), una natura 
composita alla quale assicurare un ordine equilibrato, per Hobbes l'ipotesi 
di uno “stato di natura” è propizio alla costrizione di tutte le particolarità 
entro un organismo di soli individui. 
La protesi politica del Leviatano è possibile solo operando uno strappo alla 
partizione medioevale, sottomettendo il “soggetto medioevale” a un 
fondamento comune, che lo garantisce come parte di una totalità. A una 
moltitudine universale variamente articolata in nome della fede succede un 
popolo di soli individui. 
Lo schmittiano protego ergo obligo attribuito a Hobbes è dunque una 
violenza che una parte subisce in una volontà di assoggettamento, di 
conduzione forzata a una identità. 
Lo Stato moderno ha la sua genesi come capitalizzazione della paura della 
morte, nello sfruttamento di qualcosa che supera sempre il livello fisico 
della presenza, rimettendo essa in un circuito nel quale lo Stato garantisce 
la propria sopravvivenza come obbedienza incondizionata. La morte, come 
indice estremo di una passione, la paura, è una macchina che fa sorgere e 
che garantisce l'esistenza del Leviatano. L'obbedienza che esso esige deve, 
per intima esigenza, escludere ogni regime particolare che potrebbe 
minarne il potere dall'interno e esserne concorrente. Come illustra il famoso 
frontespizio dell'opera hobbesiana, ogni individuo è costretto a 
sottomettersi all'unità di cui fa parte, essa è una cellula che nutre e si nutre 
del movimento dell'intero. Ogni individuo è soggetto a ciò che lo identifica 
come soggetto: “è colui che è assoggettato all'autorità sovrana, ed è colui 
che crea ed autorizza questa stessa autorità”76. 
                                                 
75 J. Bodin, cit., “Chapitre VI: Du citoyen, et la différence d'entre le sujet, le 
citoyen, l'étrangere, la ville, cité, et République”. 
76 J. L. Nancy, Ex nihilo summum, cit., p. 98. 
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All'interno dello stato non è concessa alcuna dissonanza. 
La costrizione a un organismo comune, per prevenire le fibrillazioni dei 
singoli, come effetto di un ritiro dall’individualità, necessita di un senso 
che stringa la comunità e ne mostri la prossimità intorno a un fondamento 
comune: 
 
“Nel suo atto di nascita, l'ermeneutica moderna è l'operazione – mediatizzata da 
una storia e come storia – del rilevamento o della riappropriazione di un soggetto 
del senso e del senso di un soggetto”77. 
 
Non fu estraneo a Hobbes il pensiero di un Leviatano come raffigurazione 
dell'Inghilterra nelle vesti di potenza dominatrice dei mari. C'è già in nuce 
un'opera di simbolizzazione che avrà notevoli e felici ripercussioni nella 
storia politica della sua patria. 
Tuttavia l'operazione ermeneutica è qualcosa di posteriore (e che per certi 
versi si dirigerà contro alcune caratteristiche dello Stato hobbesiano) che si 
raffinerà in quell'epoca che viene definita romantica. Nel processo 
d’identificazione di una comunità la forza del mito è un ingrediente 
essenziale. La costrizione del singolo verso l'unità s’indirizza verso una 
volontà di fusione in una comunione essenziale. Un passaggio che prevede 
il superamento della soluzione convenzionale, del patto tra individui nella 
rinuncia alla forza privata, che prevedeva la stipulazione di un patto e la 
necessità di una forma contrattuale: 
 
“La comunità assoluta – il mito – non è tanto la fusione totale degli individui 
quanto la volontà di comunità. Il desiderio di operare attraverso la potenza del 
mito la comunione o come una comunicazione delle volontà. Ne deriva la 
fusione: il mito rappresenta l'immanenza delle esistenze molteplici alla sua 
propria finzione unica che le raccoglie, dando loro, nella sua parola e come 
questa parola, la loro figura comune”78. 
 
Uno Stato costituito da un'unità di discreti voleri nella forma pattizia di un 
contratto è sempre sulla soglia dell'inconciliabilità dei desideri di ciascun 
individuo con l'altro.  
La comunità-comunione, al contrario, sorge con la parola comunitaria che è 
comunitaria per essenza. L'individuazione di un’origine comune e il 
movimento che ne scaturisce di una sua riappropriazione, è la ricerca di un 
suolo, di un fondamento, di un dato, che funga da narrazione di origine e 
destino di una comunità. Un dato presso il quale c'è sempre qualcuno che si 
                                                 
77 J. L. Nancy, La partizione delle voci, trad. it., Padova, 1993, p. 24. 
78 J. L. Nancy, La comunità, cit., p. 122. 
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pone in ascolto. 
La volontà di identità ha sempre a che fare con una volontà di ritorno a 
un'origine per mezzo di una filologia che tenta di strappare una supposta 
origine, un dato che riluce nelle profondità di una Storia tutta da riscrivere, 
a una serie di stratificazioni e di presunte omissioni che necessariamente 
debbono essere fugate e riportate in circolo. 
Il tocco fatale del romanticismo fu dunque quello di offrire alla creatura 
moderna dello Stato un suolo, un fondamento, una concavità, sulla quale si 
sarebbe innestata alla perfezione la comunità naturale: la gemeinschaft.  
La genesi dello Stato-nazione sta nella riformulazione (e nell'agognato 
compimento) dello Stato moderno con il risorgere di una tentazione 
comunitaria. Quest'ultima vede la sua riproposizione di pari passo con 
l'inaugurazione di una nuova mitologia come segno di una renovatio 
dell'umanità
79 
che rinasce appunto intorno ai miti di tutti i popoli. 
Non è estranea la filiazione che l'epoca romantica cercò e ostentò con 
l'epoca precedente alla modernità, soprattutto in quella fase nostalgica che 
si segnale per una volontà di ripristino di quelle condizioni comunitarie che 
si credevano calpestate e umiliate dai philosophes dei Lumi. Per Nancy 
questa eredità romantica in cui mito e comunità tentano una fusione è 
principalmente cristiana
80
. Questa coscienza retrospettiva, nostalgica su una 
convivialità perduta fu, in fondo, una risposta tardiva alla dura realtà 
dell'esperienza moderna che tendeva a espropriare, col suo razionalismo e il 
suo cosmopolitismo, ogni contatto col divino e ogni aspirazione alla 
comunione. L'anelito alla comunione divina è quindi nel crocevia di un 
desiderio di fratellanza, di familiarità, di fusione, nel nome dell'amore e di 
una salvezza dell'umanità stessa come compimento storico. 
 
“si potrebbe dire che la volontà (di potenza) del mito sia doppiamente totalitaria e 
immanentista: nella sua forma e nel suo contenuto. Nella sua forma perché la 
volontà di mito, che si rivela più precisamente come volontà di mitazione, non è 
forse altro che la volontà di volontà. (…) la volontà, che non è che la facoltà di 
desiderare determinata secondo ragione, è la volontà di essere causa attraverso le 
proprie rappresentazioni della realtà di queste stesse rappresentazioni. (…) Il 
mito non è la semplice rappresentazione, ma la rappresentazione all'opera che 
produce se stessa come effetto – mimesi autopoetica: la finzione che non fonda 
un mondo fittizio (…), ma la finzione come formazione di un mondo o il divenir-
                                                 
79 Il pensiero di una nuova mitologia nella prima ondata del romanticismo tedesco 
che si sviluppò a Jena verso la fine del XVIII secolo e che interessò tra gli altri Schlegel, 
Schelling, Hölderlin e il giovane Hegel. Cfr. J. L. Nancy, P. Lacoue-Labarth, L'absolu 
littéraire, cit. 
80 J. L. Nancy, La comunità, cit., pp. 34-35. 
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mondo della finzione. In altri termini la formazione di un mondo del soggetto, il 
divenire-mondo della soggettività. (….) La volontà mitica è totalitaria nel suo 
contenuto, in quanto quest'ultimo è sempre la comunione. Tutte le comunioni: 
dell'uomo con la natura, dell'uomo con Dio, dell'uomo con se stesso, degli 




La sovranità richiama il supremo, ciò che più alto, l'altezza che domina o 
che governa una base, una moltitudine, un popolo. Qual è la natura del 
rapporto che coinvolge la sovranità con la base? Col territorio, col suolo 
nel quale poggia e si è istituita? È l'interrogativo sul fondamento che 
muove Nancy. Sulla superficie, su un fondo (che è sempre un senza-
fondo...) che assume una forma, una densità, una risorsa, un'occasione per 
un'organizzazione, un quadro. Nel motivo del rapporto con la base, con il 
fondamento, la sovranità trova la sua garanzia d'autorità e la sua 
possibilità di accumulazione. Il legame più volte descritto tra lo Stato 
moderno e la sua ingiunzione a produrre e a accumulare ricchezza nel 
quadro del cosiddetto sistema economico del liberalismo “borghese” trova 
in questo luogo la sua più ampia giustificazione. Il capitalismo intreccia 
con lo Stato moderno un rapporto fondamentalmente di garanzia, di 
protezione della somma accumulata in vista di una riproduzione infinita di 
ricchezza. L'aborrimento riguardo il consumo e lo spreco mostrano il volto, 
nella modulazione protestante e in special modo calvinista, di uno Stato 
indirizzato a una sobrietà utilitaristica. Un investimento senza fine sulla 
produzione finalizzata all'infinito accumulo. La disattivazione batailliana 
del dispositivo dell'utilitarismo, che assoggetta in un circolo inesorabile 
padrone e servo, stacca il principio sovrano dal suo fondo di garanzia. La 
sovranità dunque è, bataillanamente, quel nulla che sfugge alla presa 
istitutrice e alla sua riduzione oggettiva.  
 
“Sovrano è l'esistente che non dipende da nulla – da alcuna finalità, da alcun 
ordine di produzione o di soggezione, né dal lato dell'agente né dal lato del 
paziente, né dal lato della causa né dal lato dell'effetto. Dipendendo da nulla, il 
sovrano è interamente rimesso a lui stesso, in quanto «lui stesso», per l'appunto, 
non si precede e non si fonda, ma è il nulla, la cosa stessa alla quale è sospeso”82 
 
La Sovranità è una faglia aperta che non può mai chiudersi.  
È probabile che questo termine indiscutibilmente moderno, nell'attualità 
                                                 
81 Ivi, pp. 120-121. 
82 J. L. Nancy, La  creazione del mondo, cit., pp. 104-105. 
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contemporanea, sia l'abuso di un qualcosa che oggigiorno non ha una 
precisa denominazione e questo in virtù di una decostruzione che ha colpito 
nel segno. La decostruzione della sovranità è dunque parallela alla 
decostruzione della modernità.  
La soggettività politica come auto-posizione. Ma proprio in questo porre, in 
questo porsi in un territorio, questo fondarsi, la sovranità sfugge al tentativo 
di appropriazione. Essa è incommensurabile a ogni tentativo di padronanza, 
essa è incommensurabile a ogni tentativo di stabilizzazione in un 
fondamento. La sovranità moderna per potersi istituire ha avuto necessità di 
ritagliarsi uno spazio, di ricavare un fondamento su cui adagiarsi. Ma la 
sovranità eccede sempre il confine e la stabilità, non può essere costretta. 
Ciò che la sovranità ha rappresentato ai moderni è qualcosa di inaccettabile 
per i medioevali: la sovranità non è del mondo, non può farsi spazio nel 
mondo, non la si può ridurre a principio di autorità di un determinato suolo. 
È, ribadisce Nancy, qualcosa che si stacca da un suolo, in una dimensione 
che non può esibire nessuna filiazione con un fondamento. Solo in un 
ambito politico a-teologico, così come si è configurato nella modernità, la 
sovranità può con-fondersi con la fondazione e il sovrano essere 
strettamente identificato col fondatore: 
 
“Il sovrano e il fondatore sono correlati dunque, e congiunti, come due assoluti o 
due facce dello stesso assoluto. Colui che fonda è sovrano (è il lato dinastico, 
imperiale, familiare, gerarchico e ierofanico – la linea del solco con la quale 
Romolo consacra il suolo), e colui che è sovrano fonda (è il lato principesco, 
singolare, occasionale e decisivo – il colpo di spada inferto da Romolo a 
Remo)”83. 
 
Siamo nei pressi della famosa problematica sollevata nel secolo scorso da 
Schmitt. La connessione del sovrano col fondatore fa emergere 
l'ambivalenza della sovranità moderna. Il solco di Romolo è il segno 
dell'auto-posizione sovrana. È l'apertura di una comunità che nel tracciato 
dell'aratro inventa se stessa, si espone, ma allo stesso tempo le linee di quel 
tracciato si manifestano come distinzione, demarcazione. La fondazione 
dilegua subito l'attimo sovrano nell'appropriazione dell'apertura (quel nulla, 
quella negatività), nell'estorsione del senza-fondo sul quale viene posta la 
prima pietra. Ma l'attimo sovrano è un colpo di spada, un taglio singolare 
che apre un'apertura che sfugge alla padronanza.  
Bisogna sempre sottolineare che l'attimo della decisione non è arbitrario, 
non è il taglio dello s-quilibrato, di chi non ha equilibrio.  
La decisione è una condotta etica che strappa col precedente, l'attimo 
                                                 
83 Ivi, pp. 106-107 
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inaugurale è un'eversione, il taglio dei legami con la Legge poiché questa è 
mortifera: è il taglio del nodo di Gordio certo, ma è pure l'Egira di 
Maometto e Paolo di Tarso che torna a Damasco. La norma è sospesa 
perché essa è ormai opera di morte. L'eccezione è lo stato nel quale la 
norma non ha più un potere di significazione. Il sovrano è allora colui che è 
preso da un tremito, è scosso da una temporalità che non ha più continuità, 
che non è più garante dell'agire, non ha una condotta stabile (non c'è un 
fondo a cui appellarsi), non ha una misura che possa riassumerla. 
La decisione sovrana fonda, certamente, ma nello stesso momento, 
nell'inaugurazione, ci dice Nancy, si ritira, non si impone, è un principio di 
sottrazione che solo durante la sua deriva istituzionale subisce il tentativo 
di appropriazione di ciò che è incommensurabile. È questa la chiara 
manifestazione della violenza moderna: la volontà di riconduzione del 
soggetto di quest’ apertura che “segna” la partizione originaria, il rapporto 
in quanto tale, puntandola come negatività da assorbire. Volontà che 
segnala la presa della decostruzione, nell'impossibilità di fagocitare 
l'incommensurabile stesso. 
La critica nancyana a Schmitt parte dunque dagli esiti dello stesso Schmitt, 
l'eccezione sovrana eccettua il sovrano stesso. Ma: 
 
“Il problema, in Schmitt, è che egli invece sutura tacitamente questa eccezione 
dell'eccezione, ossia l'autentica logica dell'assenza di fondamento (e come è noto, 
questa operazione, assume per lui il nome di Führer)
84. 
 
La sovranità di Schmitt non è dunque quella di Nancy.  
Il giurista tedesco, nella sua condanna senza appello dell'epoca moderna, ne 
rimarca, al contrario, la spersonalizzazione e la scomparsa della figura del 
sovrano. La modernità nel suo meccanicismo espunge la figura del sovrano 
della decisione. L'orizzonte nel quale Schmitt intravede un pericolo, è 
quello dell'indecidibilità, dell'ignavia che colpisce chi, nell'alternativa tra 
Cristo e Barabba, deve decidere. Nell''assolutizzazione della norma 
impersonale e nei meccanismi legislativi che ne derivano, scompare la 
persona che impugna la decisione. La stessa passione che il giurista tedesco 
mostrò per la figura del dictator sta per questa tangente: colui che decide 
nell'attimo in cui vi è sospensione della norma è colui che non è trascinato 
nell'istituzione. 
A quel nulla, a quell'incommensurabile che apre la comunità, Schmitt è 
completamente estraneo, la sua incomprensione del Dasein e il suo tenace 
attaccamento al realismo, gli inibiscono una visione dell'epoca della 
                                                 
84 Ivi, p. 113. 
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mondializzazione. Perciò Nancy può rilevare come la chiusura della 
modernità rende superata l'architettura schmittiana della secolarizzazione 
del teologico. 
È in questo stesso punto che il filosofo francese opera una sorta di revisione 
del politico, per altro già annunciata ne La comunità inoperosa
85
. La fine 
degli Stati-nazione (sul quale Schmitt si espresse già agli inizi degli anni 
'30
86
), e l'avvento dell'epoca della mondializzazione, non ha «rimesso in 
gioco» una sovranità della partizione, bensì ha visto l'esondazione del 
Capitale dai confini statuali e il dispiegarsi della sua inaudita violenza per 
opera della tecnica. 
 
La legge dell'equivalenza generale che regola il Capitale non è esclusiva 
della modernità. È qualcosa che, per Nancy, ha a che fare con le radici 
dell'Occidente. Il retrait del politico sovrano-soggettivo mostra dunque i 
segni del tempo. La mondializzazione ha espiantato i radicamenti e 
conduce a una fase di sofferenza le individulità politiche.  
Ma è stato il movimento del Capitale a far si che la comunicazione 
mondiale potesse aver luogo.  
Il crepuscolo della sovranità, porta Nancy a un pensiero che si articola in 
due direttrici: il ritorno alle radici dell'Occidente per operare una 
decostruzione del monoteismo e il pensiero della democrazia, depurata da 






                                                 
85 “questo mondo non ci rimanda neanche più alla chiusura dell'umanismo 
comunista analizzata da Bataille. Ci rimanda a un 'totalitarismo' di cui Bataille ebbe solo 
un vago sospetto, condizionato com'era dalla guerra fredda e ossesionato ancora da quel 
dubbio, oscuro ma persistente, che la promessa comunitaria si fosse rifugiata, 
nonostante tutto, dalla parte del comunismo. Ma per noi, che siamo ormai al di là di un 
'totalitarismo' che sia la realizzazione mostruosa di questa promessa, ci sono soltanto gli 
imperialismi che giocano fra loro sullo sfondo di un altro impero o d'un altro imperativo 
tecnico-economico, e le forme sociali modellate da questo imperativo. La comunità non 
è più in questione. Ma anche perché la realizzazione tecnico-economica del nostro 
mondo ha continuato o raccolto l'eredità dei disegni di realizzazione comunitaria. Si 
tratta sempre di opera, di operazione e di operatività” La comunità, cit., pp. 56-57. 
86 “L'epoca della statualità sta ormai giungendo alla fine, (…). Lo stato come 
modello di tutti i monopoli, cioè del monopolio della decisione politica, questa fulgida 
creazione del formalismo europeo e del razionalismo occidentale, sta per essere 
detronizzato”. Il concetto di 'politico' in Le categorie, cit., p. 90. 
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1. Ogni riferimento alla teologia politica obbligatoriamente conduce a 
confrontarsi con l’opera di Carl Schmitt. Non solo perché è colui che ha 
riportato il termine all’attenzione della pubblicistica ma anche perché ha 
scandagliato con chiarezza di pensiero i termini della questione per tutto 
                                                 
87 “Ma l'autorità spirituale, che deriva dalla grazia non annulla l'autorità temporale 
che deriva dalla ragione naturale” S. Tommaso, II-II, q. 10, a. 10, Resp. 
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l’arco del secolo scorso. Dalle querelles più manifeste, con Blumemberg e 
Peterson, a quelle più implicite, la disputatio sulla teologia politica si è 
trascinata ben oltre l’arco temporale del Novecento.  
Nancy non dedica al giurista e al concetto in questione che brevi sprazzi, 
appunti, puntualizzazioni, frammenti. Ma il carico quantitativo è 
inversamente proporzionale alla densità, alla modulazione di tono che il 
filosofo francese concede all’intera tematica. Anzi, potremmo anticipare 
che Nancy lavora il concetto col risultato di dargli una configurazione 
nuova. 
Fa da sfondo il testo che Schmitt pubblicò nel 1922
88
, che trova un 
riscontro esaustivo sia nelle critiche che subì sia nelle repliche che lo stesso 
Schmitt elaborò nel corso degli anni per difendere la sua proposta, senza 
dimenticare sia il testo che cronologicamente parlando lo precede, sia tutta 
la produzione saggistica del pensatore tedesco sull'argomento. 
Potendo semplificare in modo estremo, si prende come esempio della 
proposta schmittiana, quella che è una delle sue formule più significative, 
divenuta, nel tempo, di una forza esplicativa quanto foriera di arcani e 
controversie, quale può esserlo un aforisma: “tutti i concetti più pregnanti 
della moderna dottrina dello Stato sono concetti teologici secolarizzati”. È 
l’incipit del terzo capitolo del saggio in questione. Ed è uno dei colpi di 
bravura dello stesso Schmitt, poiché la stessa operazione la si trova negli 
altri capitoli. Sembra che Schmitt abbia voluto concepire la sua opera 
aprendo ciascun capitolo con una frase in grado di condensare in modo 
vorticoso il suo sapere e esibendo una vis declarativa formidabile. 
Prima di inoltrarci in questo discorso sarebbe utile accennare al contesto 
culturale tedesco nel quale Carl Schmitt pubblicava opere di estrema 
rilevanza per la sua proposta teorica come Die Diktatur e Politische 
Theologie (e aggiungiamo Romischer Katholizismus und politische Form). 
Sono testi comparsi negli anni immediatamente successivi alla fine del 
primo conflitto mondiale. C'è una frase di Jacob Taubes che compendia in 
modo esaustivo l'atmosfera di quell'epoca: “nelle trincee si infranse la 
                                                 
88 Il testo tradotto su cui ci basiamo è compreso nell’antologia curata dell’editrice 
Il Mulino dal titolo “Le categorie del politico”, che riporta come data di stampa il 1972 
(edizione curata da Gianfranco Miglio e Pierangelo Schiera). L’originale riporta come 
luogo e editore “München-Leipzig, Duncker & Humblot”. Il testo che lo precede è 
l’altrettanto famoso Die Diktatur del 1921 (nella traduzione italiana a cura di Antonio 
Caracciolo per i tipi del “Settimo Sigillo” del 2006). Romischer Katholizismus und 
politische Form è del 1923 (Klett-Cotta di Stuttgart). La nostra edizione di riferimento è 
del 2010 per i tipi de “Il Mulino” di Bologna, col titolo italiano di Cattolicesimo romano 
e forma politica. 
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sintesi del protestantesimo culturale”.89 Un giudizio (contenuto in un 
capitolo dedicato a Karl Barth e allo stesso Schmitt) che Taubes potè 
formulare con tale perentorietà, e con impeccabile lucidità, proprio alla 
luce della vicenda intellettuale del giovane Schmitt. Figlio di quel 
cattolicesimo tedesco, minoritario come numeri, fiaccato da un decennio di 
scontri coi governi del Reich (il famoso Kulturkampf) e soccombente di 
fronte a quella cultura egemonica che si suole definire sotto il termine 
generico di “liberalismo tedesco”, sorta di sincretismo che aveva 
istituzionalizzato “l'aura dell'idealismo e del classicismo tedesco” e che 
accompagnò ufficialmente il Reich fino alla sua dissoluzione
90
, Schmitt 
rappresentò sé  stesso quasi come un “Paria dello Spirito”, un estraneo alla 
cultura dominante, già dai primi anni universitari berlinesi, quando scoprì 




Nelle pagine di “Teologia Politica”, a quadro ormai in mutamento, pur non 
mancando chiari atteggiamenti di rivalsa nei confronti dei rappresentanti 
più significativi di quella cultura ormai in disfacimento che lui stesso definì 
convenzionalmente col termine di positivismo giuridico (“nell'epoca 
positivistica si rivolge al proprio avversario scientifico l’accusa di fare 
della teologia o della metafisica”92), Schmitt porta la sfida in un terreno 
favorevole ai contendenti con l'ambizione sia di mostrare quanto siano 
insussistenti le accuse e il discredito su chiunque ricorra a determinati 
concetti sui quali gravano criteri di a-scientificità, sia con l’intento 
abbastanza esplicito di superare quelle che egli stesso individua come le 
interpretazioni dominanti dell’epoca. Il campo minato è quello di una 
metodologia scientifica moderna: la sociologia. La scelta non è casuale, 
poiché Schmitt riporta la convinzione diffusa, citando a proposito alcuni 
passi di un'opera di Alfred Menzel (Naturrecht und Soziologie del 1912), 
che la sociologia, nella sua ambizione di costruire sistemi ideali, abbia 
ereditato le funzioni del diritto naturale dei secoli scorsi, ovviamente nei 
                                                 
89 J. Taubes, La teologia politica di San Paolo, trad. it., Milano, 1987, p. 120, il 
capitolo “Gli zeloti dell'assoluto e della decisione: Carl Schmitt e Karl Barth” e “La 
storia Jacob Taubes-Carl Schmitt” in appendice. Dello stesso pure il breve saggio In 
divergente accordo. Scritti su Carl Schmitt, trad. it., Macerata, 1996. 
90 Una sapida descrizione la dobbiamo all'intellettuale, già teorico del Dadaismo, 
poi avvicinatosi al cattolicesimo nel primo dopoguerra (scrisse un ampio saggio sul 
giurista tedesco intitolato “Carl Schmitts politische theologie” sulla rivista cattolica 
tedesca “Hochland” nel giugno 1924), Hugo Ball nel suo Zur Kritik der deutschen 
Intelligenz del 1919 (trad. it. Critica dell'Intellettuale Tedesco, trad. it., Udine, 2007). 
91 B. A. Laska, Kat-echon contro Eigner? La reazione di Carl Schmitt nei confronti 
di Max Stirner, in “De Cive”, n. 1, 1996, pp. 43-54. 
92 C. Schmitt, Teologia politica in Le categorie del politico, cit., p. 63. 
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termini di una filosofia positivistica. 
Le basi di quella che chiamò sociologia dei concetti giuridici vennero 
impostate in senso antitetico a quella determinate sotto l'egida delle scienze 
naturali, imperniandole sul concetto di “analogia”. Questo punto 
archimedeo sul quale si fonderebbe questa metodologia, refrattario a una 
ratio che presiede il dualismo materialismo/spiritualismo, dunque a una 
filosofia della storia che emerge da una lettura dei fenomeni basata su una 
contrapposizione ideologica di principi, interdipendenti tra loro, i quali, per 
assolversi nella loro ragione devono contenere il loro negativo 
costantemente (“un procedimento che, applicato con caratteri di necessità 
metodologica, finisce per trasformarsi in caricatura”93), consentì lo 
svelamento di quella struttura sistematica sulla quale poter applicare 
un'analisi sociologica. Nel linguaggio, spesse volte non facile, di Schmitt 
l'esito non è altro che un ritorno alla premessa. Questo utilizzo dell'analogia 
non può che mostrare la prossimità tra la teologia, o la metafisica,  e il 
diritto, e l'inevitabilità del fatto che ogni concetto giuridico non possa che 
rinviare a una sfera teologica o metafisica.  
La riabilitazione dell'analogia se assegna Schmitt all'opposizione di tutte le 
metodologie moderne lo rimanda a quello che lui stesse ritenne il ventre 
molle della Modernità: il voluto occultamento progressivo del presupposto 
da cui è stata generata. L'attacco che Schmitt sferrò al più famoso giurista 
tedesco dell'epoca, al massimo rappresentante di quel “protestantesimo 
culturale” a cui abbiamo accennato, Hans Kelsen, è esemplare. Pervenuto, 
in alcuni scritti coevi, a un'affermazione non discordante da quella 
schmittiana riguardo la parentela logica di teologia e giurisprudenza, viene 
redarguito dal pensatore di Plettenberg in quanto, nonostante i meriti 
nell'aver riportato questa analogia, l'affermazione in questione sarebbe 
nient'altro che un puro esercizio di scuola poiché  l'epistemologia 
kelseniana non sarebbe in grado di cogliere la struttura sistematica che 
l'analogia farebbe emergere. Se si stabilisce una parentela tra la teologia e 
la giurisprudenza, la logica che la sottende non può che risolversi in un 
paradigma della secolarizzazione ovvero nella mondanizzazione degli 
attributi teologici, senza la quale, seguendo Schmitt, non solo produrre 
parallelismi storici sarebbe un'operazione banale dell'uso dell'analogia, ma, 
un diritto così come l'ha conosciuto negli ultimi secoli l'Occidente, non 
sarebbe neppure immaginabile. Sarebbe come quel tale che arrivato a metà 
del guado contempla la riva opposta ignaro della possibilità di un ponte; è 
questo il motivo dei toni forti che Schmitt rivolge contro i maggiori 
interpreti della cultura giuridica del suo tempo: essi utilizzano concetti 
                                                 
93 Ivi, p. 67. 
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giuridici che, più che ignorarne la provenienza, derubricano quest'ultima a 
insignificante orpello. Siamo nei paraggi delle obiezioni che Schmitt 
avrebbe, decine di anni più tardi, mosso a Blumenberg
94
. Seppur servendosi 
di strumenti diversi, Schmitt rileva però una grammatica comune sia in 
Kelsen che in Blumenberg, i quali, in virtù della loro formazione, operano 
una torsione, una sostituzione di ciò che nel lessico schmittiano sono i 
termini di legittimità e legalità.  
Senza entrare nel dettaglio (cosa che si farà in seguito), l'accusa di Schmitt 
parte dal presupposto che la Modernità non opererebbe solo una sorta di 
oblio volontario delle proprie origini, piuttosto assumerebbe la figura di 
una simia simiante costretta a ripetere formule nell'atto piuttosto inconsulto 
di trovare una propria legittimazione. Agitata da una curiositas che si 
tradurrebbe in volontà di affermazione, l'epoca moderna, contrassegnata da 
un pensiero ispirato dalla “legge naturale”, ricadrebbe sotto l'egida della 
legalità “considerando che questa ha come scopo la rigida inviolabilità 
della legge, inviolabilità che non ammette eccezioni o forzature”95. Per 
Schmitt è chiaro che la grammatica comune (o potremmo chiamarla la 
mathesis cartesiana?) a Kelsen e Blumenberg è quella che fa leva su un 
pensiero “razionalistico”, che esclude il caso d'eccezione ritagliandolo 
come impossibile, e fa della norma, ricavata dalla legge naturale, l'unico 
elemento su cui il diritto  può dispiegarsi: “partendo dal funzionamento 
conforme alla legge nello svolgimento di una procedura, solo la legalità 
potrebbe essere presa in considerazione come unica forma appropriata di 
giustificazione dell'età moderna”96 
Blumenberg sentì l'obbligo di intitolare la sua opera più notevole proprio in 
evidente contrapposizione a Schmitt
97
. L'operazione di smantellamento del 
teorema sulla secolarizzazione andò immediatamente nella direzione di una 
critica del concetto di analogia, l'elemento centrale, sul quale il giurista 
tedesco ha edificato una metodologia e sulla quale è possibile 
un'interpretazione della sua teoria della secolarizzazione. Ciò che per 
Schmitt è parentela stretta, per Blumenberg è metafora. La modernità non 
sarebbe un'impostura, una violenta volontà di autodelega, quanto volontà di 
autoaffermazione di un contesto radicalmente modificato che prende a 
prestito concetti mutuati da un'epoca precedente ma mutati del loro 
                                                 
94 C. Schmitt, Teologia Politica vol. II, la leggenda della liquidazione di ogni 
teologia politica, trad. it., Milano, 1992. Il carteggio tra Schmitt e Blumenberg è stato 
pubblicato, nell'edizione italiano, col titolo: L'enigma della modernità (a cura di A. 
Schmitz e M. Lepper), trad. it., Roma-Bari, 2011. 
95 C. Schmitt, Teologia politica II, cit., p. 21. 
96 Ibidem 
97 H. Blumenberg, La legittimità dell'età moderna, trad. it., Genova, 1992. 
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originario significato. Ciò che è mondanamente sopportabile è ciò che 
linguisticamente la modernità accoglie nel proprio corpo di significati 
consapevole di utilizzarli in un accento che non rimanda, e non potrebbe 
più rimandare, a un orizzonte teologico-metafisico. Per Blumenberg non c'è 
volontà di occultamento di strutture precedenti, quanto esaurimento delle 
stesse e successivo processo di metaforizzazione linguistica. Alla teoria di 
una secolarizzazione che è il manifesto di un divino che si cala nel mondo 
si contrappone l'idea di una modernità come epoca legittima 
dell'abbandono di Dio.  
 
2. Nancy scrive a proposito:  
 
“Schmitt conserva gli attributi di Dio senza la sua persona, mentre Blumenberg ipotizza 
che, senza la persona, gli attributi stessi cambino di natura”98. 
 
A una  visione alquanto semplicistica di alcuni testi la posizione di Nancy 
potrebbe avere maggiori affinità con la posizioni di Blumenberg
99
, 
nonostante quest'ultimo compaia per mezzo di accenni abbastanza 
sporadici nella pubblicistica nancyana, ancor meno di Carl Schmitt che, 
abbiamo detto all'inizio, seppur non dedicando al giurista tedesco uno 
studio apposito, occupa pagine di caratura notevole in diversi volumi e, 
nonostante tutto, lo si può considerare un autore tra i maggiori presi in 
considerazione dal filosofo francese.  
La piena legittimità della Modernità nei confronti dell'epoca precedente che 
per Nancy è un assunto indubitabile, porrebbe dunque il filosofo francese 
in una situazione di piena consonanza con le tesi di  Blumenberg, ma le 
considerazioni riguardo il fenomeno della secolarizzazione in Nancy, 
analizzate in tutte le sue coerenze, si possono articolare in alcune direttrici 
che solo parzialmente collimano con quelle dell'autore di Die Legitimitat 
der Neuezeit. 
Non si può fare questione riguardo la secolarizzazione (o 
mondanizzazione) se non ponendo come cardine principale l'entrata (o la 
dissoluzione?) di una Divinità, intesa come esterna al mondo, nel mondo 
stesso. Il Dio della teologia non è di questo mondo, appartiene a un ordine 
esterno a esso. Un Dio che fa il suo ingresso nel mondo è, per Nancy, la 
                                                 
98 J. L. Nancy, La creazione del mondo o la mondializzazione, cit., p. 105  
99 In una nota al testo di Urbi et orbi in La creazione, cit., p. 24, Nancy scrive: 
“Sulla «secolarizzazione» e sulla necessità di contrapporre a questo modello di pensiero, 
senza modelli, di un'altra (il)legittimazione, non posso che rinviare ai lavori di Hans 
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cifra diafana che ha accompagnato tutta la filosofia moderna. Le immagini 
proiettate dai maggiori pensatori non sarebbero altro che l'uscita di 
sicurezza dalla figura di una divinità in possesso di tutti gli attributi 
teologici. 
Il Dio che fa il suo ingresso nel mondo è, per Hegel, lo Stato: “Es ist der 
Gang Gottes in der Welt, dass der Staat ist”100. E curiosamente Nancy 
nell'elenco delle grandi costruzioni razionalistiche della modernità, non 
inserisce ciò che per Schmitt rappresenta la prima maestosa costruzione di 
una divinità che nella modernità si incarna come istituzione politica: il 
Leviathan di Hobbes.  
D’altronde è lo stesso Hobbes che fa accenno al Leviatano come a una 
sorta di figura dai tratti sovrannaturali (“though of greater stature and 
strenght than the Natural”101, che trascende ogni singolo uomo, ma che da 
quest’ultimo è creato. Schmitt spesse volte stigmatizza questi attributi102, 
riportando il tutto entro una cornice che lo stesso Hobbes (il cristiano 
Hobbes...) inquadra nelle intense descrizioni che aprono la sua opera più 
celebre: quella dell’automa, della creatura artificiale.  
L’arte dell’uomo è imitazione dell’arte di Dio, ma crea automata, artifici. E 
il Leviatano è opera dell’arte umana. Se per Schmitt ciò rappresenta una 
prova schiacciante di quella “negromanzia” che  rinviene nel soggetto 
moderno come imitatore di Dio, creatore di simulacri, di idoli (ulteriore 
conferma, per Schmitt, di quanto la Modernità sia una sorta di imitatio 
dell’epoca precedente), i pilastri di questo schema sono Cartesio e Hobbes, 
                                                 
100 G. W. F. Hegel, Lineamenti di filosofia del diritto, trad. it., Bari, 1954: aggiunte 
ricavate dalle lezioni a cura di E. Gans. Vedi pure M. Cacciari, Dialettica e critica del 
politico, Milano, 1978. 
101 “...sebbene di statura e di forza maggiori di quelle (dell'uomo) naturale” T. 
Hobbes, Leviathan or the matter, forme & power of a Common-wealth ecclesiastical 
and civil, London, 1651, trad.it. Leviatano (a cura di T. Magri), cit., p. 51. 
102 “Il termine «Dio Mortale» ha provocato numerosi fraintendimenti e 
interpretazioni erronee. La confusione è tanta per la ragione che Hobbes, in realtà, ha 
utilizzato tre diverse concezioni del suo 'Dio', che non possono essere ricondotte a un 
significato univoco. Evidente, in primo piano, si trova la plurivoca immagine del 
Leviatano, che ricomprende in sé Dio, uomo, animale e macchina (…). Che lo Stato 
venga designato come 'Dio'. Non ha alcun significato proprio e autonomo nel 
ragionamento tipico di questa costruzione dello Stato (…). Per Hobbes Dio è soprattutto 
potenza («potestas»). La formula «luogotenente di Dio in terra» per indicare il sovrano 
dello Stato – derivata dal Medioevo cristiano – è usata da Hobbes perché altrimenti il 
sovrano diverrebbe il «luogotenente del papa sulla terra». Il carattere 'divino' del potere 
statuale 'sovrano' e 'onnipotente' non presenta dunque , qui, una motivazione 
logicamente argomentata” in C. Schmitt, Il Leviatano nella dottrina dello Stato di 
Thomas Hobbes. Senso e fallimento di un simbolo politico, in Scritti su Thomas Hobbes, 
cit., pp. 83-84. 
45 
Antonello Nasone 
Sovranità, Dominio e Potere nel pensiero di Jean-Luc Nancy 
Scienze dei Sistemi Culturali 
Università di Sassari 
anzi quest’ultimo non sarebbe altro che la traduzione politica del 
cartesianesimo e il Leviatano, il 'Dio' plasmato dagli uomini, l’automa che 
procederà in modo meccanico in virtù delle geometrie desunte della 
filosofia cartesiana. Per la proposta schmittiana di interpretazione della 
Modernità non si può prescindere da questa coppia di elementi. Non si 
tratta di un accostamento di matrice filologica quello del rapporto tra i due 
(che sappiamo contrastanti, data la pubblicazione nel 1641 da parte 
dell’Inglese di un libello di obiezioni riguardanti proprio le teorie 
cartesiane) quanto la risposta a uno schema d’interpretazione che si vuole 
omnicomprensivo di un’epoca e che le parole di Schmitt esaltano come 
palese proprio nel legame che avvertirebbe tra gli elementi fondamentali di 
Hobbes e di Cartesio: “…questo mi sembra essere il cuore della sua 
costruzione dello Stato – Hobbes trasferisce la concezione cartesiana 
dell’uomo come meccanismo animato al “grande uomo”, allo Stato, di cui 
fa una macchina, animata dalla persona sovrano-rappresentativa”103. 
Il punto inaugurale di questo macchinismo sarebbe da ricercarsi nel 
Cartesio del Discours de la méthode, laddove la concezione di un corpo 
come macchina, attraverso una proiezione dell'individuo in un organismo 
complesso
104
, avrebbe influenzato le successive compiute costruzioni degli 
organismi politici statuali: “con la meccanicizzazione del «grande uomo», 
del μάχρος άνθρωπος, Hobbes ha fatto però, oltre Cartesio, un passo avanti, 
ricco di conseguenze anche per quanto riguarda l'interpretazione 
antropologica dell'uomo. La prima decisione metafisica si diede tuttavia 
con Cartesio, nel momento in cui il corpo umano fu pensato come 
macchina e l'uomo nel suo complesso, costituito di corpo e anima, come un 
intelletto in una macchina. Il trasferimento di questa concezione allo Stato 
come «grande uomo» era ovvio: e questa è stata l'operazione di Hobbes. 
Ma il risultato, come si è dimostrato, fu che ora anche l'anima del grande 
uomo si trasformò in una parte di macchina. E dopo che in tal modo il 
grande uomo fu diventato, corpo ed anima, una macchina, fu possibile 
anche un trasferimento in senso inverso, ed anche il piccolo uomo poté 
diventare «homme machine». Solo la meccanicizzazione dell'idea di Stato 
ha fatto si che giungesse a compimento la meccanicizzazione 
dell'immagine antropologica dell'uomo”105. 
È evidente che per Schmitt col binomio, Cartesio-Hobbes si è sulla soglia 
di un percorso che si definirà successivamente come epoca di automatismi 
                                                 
103 C. Schmitt, Scritti...cit., p. 83. 
104 Contrariamente alla concezione dello Stato, che Cartesio pensa ancora pervaso 
di spirito rinascimentale in virtù di suggestioni di stampo artistico. Cfr. C. Schmitt, Lo 
Stato come meccanismo in Hobbes e in Cartesio in Scritti su Thomas Hobbes, cit. p. 47. 
105 Ivi, pp. 56-57 
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procedurali nella quale la decisione sovrana si avvia verso un progressivo 
oscuramento.  
Dio è mondo, dunque, e, nella versione cartesiana del Discorso del Metodo, 
questo mondo, questa natura nella quale è immerso Dio, ha una legge. 
Tutto è desumibile da questo fondamento. Tutto è verificabile per il tramite 
di questa legge, che ha le sue procedure, i suoi meccanismi. Per Schmitt, 
dopo il surrogato della Divinità, il deistico “architetto del mondo”, segue il 
dominio della pura procedura: “ora la macchina si muove da sé”106.  
Il regno dei meccanismi, dirà Schmitt, vivrà sempre in costante 
preoccupazione che qualcosa d’imprevedibile possa turbarne il 
funzionamento, nell'angoscia di calcolare e prevenire ogni evento. Di 
neutralizzarlo. La volontà di anestetizzare ogni caso è tipico di una legge, 
desunta dalla legge naturale (che Cartesio intendeva come congruente al 
disegno divino. Schmitt, a proposito riporta un passo di una lettera dello 
stesso Descartes a Marsenne: “E' Dio che ha stabilito questa legge nella 
natura, come un re stabilisce le sue leggi nel suo regno”107), che pretende di 
computare ogni esperienza possibile; il contrario di una legge che considera 
l'impossibilità di ogni caso come possibile. 
In Kelsen, l'autore di Teologia Politica, vedeva il tipico rappresentante di 
un 'positivismo', che nell'identificazione dello Stato con l'ordinamento 
giuridico basato su una metafisica che identifica legge di natura e legge 
normativa, rappresenta l'ultima declinazione di una modernità che per 
reggersi, per legittimarsi, deve espellere dal proprio orizzonte di possibilità 
tutto ciò che la legge delle procedure non può ottemperare. 
 
3. Cambiamo per un attimo il quadro. Dalla fine del secolo scorso la 
riflessione di Nancy insisterà nel tentativo di risolvere alcune questioni 
presentatisi negli anni precedenti. Quella che è in gioco è la proposta 
filosofica dello stesso Nancy e per più di un decennio il filosofo francese si 
impegnerà a sviluppare quei temi che potremmo riassumere intorno a tre 
fondamentali elementi, che costantemente tendono a intersecarsi, spesso a 
confondersi e che potremmo distinguere in: il monoteismo, l'Occidente e il 
cristianesimo. 
Ma un'analisi su questi temi non può prescindere dall'indagine su un tema 
che ha una posizione di privilegio negli scritti del filosofo francese. È uno 
di quei temi che attraversano e inquieteranno per anni la sua produzione 
filosofica: il tema del Mito. 
Mondo denso di oscurità, volgarmente collocato cronologicamente in quel 
                                                 




Sovranità, Dominio e Potere nel pensiero di Jean-Luc Nancy 
Scienze dei Sistemi Culturali 
Università di Sassari 
tempo antecedente al nostro, a quello storico, le cui lunghe ombre saranno 
un costante stimolo per il pensiero di Nancy, sul Mito si apre, con un passo 
molto suggestivo, il secondo capitolo de La comunità inoperosa 
significativamente intitolato “Il Mito interrotto”: 
 
“Conosciamo la scena: alcuni uomini sono riuniti e qualcuno racconta. Non si sa 
ancora se costoro formino un'assemblea, se siano un'orda o una tribù. Ma li 
chiamiamo 'fratelli' perché sono riuniti e perché sono riuniti e perché ascoltano il 
medesimo racconto. Non si sa ancora se quello che racconta sia uno di loro o uno 
straniero. Lo chiamano uno di loro, ma diverso da loro, perché ha il dono, o 
semplicemente il diritto – a meno che non si tratti del dovere – di raccontare. 
Non erano riuniti prima del racconto, è la narrazione che li riunisce. Prima, erano 
separati (questo è almeno quel che il racconto talvolta narra) e se ne stavano gli 
uni a fianco agli altri, cooperando e affrontandosi senza riconoscersi. Ma un 
giorno uno di loro si è ritirato, o forse è venuto, come se ritornasse dopo una 
lunga assenza o da un esilio misterioso... Racconta la loro storia o la sua, una 
storia che tutti conoscono, ma che lui ha solo il dono, il diritto o il dovere di 
raccontare. È la storia della loro origine: da dove vengano o come provengano 
dall'Origine stessa... Egli canta, recita, a volte canta, mima... In questa parola del 
narratore per la prima volta la loro lingua non serve a nient'altro che a mettere 
insieme e a esporre il racconto. Non è più la lingua dello scambio tra di loro, ma 
quella della loro riunione – la lingua sacra di una fondazione e di  un giuramento. 
Il narratore la spartisce loro.”108 
 
La descrizione di quella scena primordiale, che Nancy ci mostra ricalcando 
lo stile di una sceneggiatura cinematografica, è la narrazione di un'Origine. 
Vi troviamo tutti gli ingredienti: il fuoco, le ombre, la voce narrante e gli 
uomini raccolti in assemblea
109
.  
Il mondo del Mito è il mondo del senso dato presente e in quanto presente, 
eterno, fuori da ogni accelerazione storico-temporale. È quello della 
presenza degli dei e di un'esistenza regolata intorno a un chiaro ordo 
cosmologico. 
                                                 
108 J. L. Nancy, La comunità inoperosa, cit., p. 95-96. 
109
 Nel saggio del 1986 Nancy elabora un discorso sul mito riconducendolo all'idea 
prettamente romantica di inaugurazione di una “nuova mitologia”. Una sorta di volontà 
di potenza alla ricerca di un'Origine: “In realtà questa formula definisce, al di là del 
romanticismo e anche al di là della sua forma nietzscheana, tutta una modernità: tutta 
quella modernità estremamente larga che abbraccia, in un'alleanza strana e contorta, la 
nostalgia poetico-etnologica di una prima umanità mitante e la volontà di rigenerare la 
vecchia umanità europea mediante la resurrezione dei sui miti più antichi e la loro 
ardente messa in scena: intendo evidentemente il mito nazista” Ivi, pp. 99-100. 
L'invenzione del mito in una società che sostanzialmente votata all'assenza di mito è 
l'indice di una volontà nostalgica di una comunione perduta. 
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Nel mondo in cui il senso è dato, esso è immediato, non è dunque avvertito 
se non nella presenza di potenze regolate in una struttura gerarchica 
(Bestie, Uomini, Dei...). È il regime della con-siderazione: un ordine 
astrale che non prevede erranza, abisso, che non prevede tempo e storia, 
una comunione essenziale di abitanti presso un'origine. Quando un sole 
nero si schianta e dissolve questo mondo di forze, potenze, presenze, 
gerarchie, stagioni riassemblabili in un cosmos, un ordine immutabile, e 
dunque di certezze, è affidata alla poesia, al canto, la descrizione di eventi e 
figure, immagazzinati nella memoria di quelli che Vico, mirabilmente, 
chiamò poeti-teologi
110
. Abbiamo visto che queste narrazioni in forma di 
canto sono piuttosto il lamento di una perdita, la quale funzione evocativa, 
in qualità di immagini seducenti, che invitano all'imitazione
111
, è 
un'operazione politica nostalgica per il ripristino di ciò di cui si avverte la 
mancanza. 
Nancy nella figura della costellazione, disegna questo passaggio 
“traumatico”. Il senso come eterno “dono” delle stelle si è disintegrato, non 
è più nella purezza immediata dell'integrità. Quell'erranza che si poteva 
notare nel movimento di alcuni astri, a cui si consigliava o a non curarsene 
troppo oppure a impegnarsi per l'occasione per una sua esorcizzazione 
tramite un sistema di scongiuri, è ormai aberrazione, dominio di uno 
sviamento e di una frantumazione siderale: costellazione.  
Il senso è precipitato in un abisso. 
La costellazione non è un cosmos, è un agglomerato di stelle gettato in una 
qualche voragine siderale, sparso come un pugno di sabbia scagliata a caso, 
ognuna col suo moto, ognuna col suo movimento: 
 
“A questo punto – ed è l'evento di tutta quest'epoca – l'evento occidentale per 
eccellenza – ha fine la considerazione, cioè l'osservazione e l'osservanza 
dell'ordine siderale”112 
 
Non considerazione ma de-siderazione: destituzione di un rapporto di 
garanzia col cosmo, con le stelle; uno sguardo de-siderato è uno sguardo 
naufrago di un mondo cosmologicamente ordinato: 
 
“Desiderium: la desiderazione comporta il desiderio. Con il motivo del desiderio, 
la filosofia – fino alla psicanalisi – ha per la maggior parte, e manifestamente, 
intrapreso il motivo della privazione. 'Desiderio' è la parola che noi usiamo per 
                                                 
110 G. B. Vico, Principi di scienza nuova, Napoli, 1744, nell'edizione Opere de “I 
Meridiani”, Milano, 2001, p. 559. 
111 P. Lacoue-Labarthe, J. L. Nancy, Il mito nazi, cit., p. 34. 
112 J. L. Nancy, Il senso del mondo, cit., p. 58. 
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una perdita infinita del senso”113 
 
Lo svanire di un senso presente, nell'accoglimento ingenuo di ciascuno 
(sempre nell'uso illegittimo di codesta terminologia), è lo svanire di una 
vita piena priva di fughe, priva di tensioni. Nell'apparire del desiderio è 
l'avanzare di una mancanza e di un’esacerbazione per il ripristino di 
condizioni nostalgiche di un passato che ora, è appunto, mitico. Ripristino 
di una stabilità ormai schizzata in un movimento aberrante, deviata da una 
consuetudine che assicurava ogni movimento come lo circoscriveva la con-
siderazione. L'autunno del mito e il de-siderio nella versione del ripristino, 
che da esso sorge, sembra, per Nancy un tratto che ha sempre esteso il suo 
fascino sinistro su tutta la storia occidentale. Sia ne La commonautè 
desouvrèe che nel Le mythe nazi
114
, il filosofo francese ci mostra come la 
facoltà mimetica, il mimetismo, sia il nucleo propulsore della festa mitica: 
 
“Il mito è una finzione, in senso forte, nel significare attivo di plasmare o, come 
afferma Platone, dello 'scolpire': è dunque un costruire fittizie realtà archetipe, il 
cui ruolo consiste nel proporre, se non nell'imporre, modelli e tipi (…), nella cui 
imitazione un individuo – o una città o un popolo nella sua interezza – può 
cogliere se stesso e identificarsi”115. 
 
Le immagini della fine che solitamente si trovano nelle narrazioni 
mitologiche sono trasposte o su quelle ferree e sanguinarie di un crepuscolo 
oppure su quelle più compassate e malinconiche di una partenza, di un 
viaggio: la partenza degli Dei. 
Nancy, bisogna metterlo bene in chiaro, è fuori da ogni logica di stampo 
“illuministica” (con tutte le cautele e gli equivoci che questo termine si 
porta appresso). La contestazione che opera a riguardo della formula 
miracolo greco è relativa, sia al fatto che la sua eccezionalità è contraddetta 
da alcune condizioni verificatesi in un dato tempo e in un dato luogo della 
Storia, ma pure dal fatto che il filosofo francese non concede campo a 
nessuna interpretazione, piuttosto comune e accettata, a proposito 
dell'avvento di un'epoca di rischiaramento del mondo, già avvolto da 
                                                 
113 Ivi, p. 59. 
114 In questo breve ma interessante volumetto pubblicato nel 1991 (ma “la prima 
versione di questo testo risale a undici anni fa (..) e una seconda è stata redatta tre anni 
orsono per una pubblicazione negli Stati Uniti”, così a p. 17 della traduzione italiana del 
1992 per i tipi del Melangolo), Nancy e Lacoue-Labarthe individuano in una situazione, 
quella della Germania del XVIII-XIX secolo, priva di una propria identità e di propri 
mezzi di identificazione, il movimento di costruzione del mito come processo di 
identificazione.  
115 P. Lacoue-Labarthe, J. L. Nancy, Il mito nazi, p. 35. 
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oscure e impenetrabili nubi. 
Non è un sole che da nuova vita, non è la fioritura di una primavera che 
succede a un inverno (della ragione), ma è una vita all'insegna di un altro 
paradigma: 
 
“La costituzione della metafisica non deriva da un'autocostituzione del 'miracolo 
greco'. Essa è nata da una trasformazione dell'intero ordine dei 'legami con 
'l'inaccessibile'. L'Occidente (…) si è formato in una metamorfosi del rapporto 
generale con il mondo, nella quale 'l'inaccessibile' assumeva forma e funzione in 
quanto tale nel pensiero, nel sapere  e nella condotta”116. 
 
Il mito che si sgretola nella sua enunciazione, e la sua trasposizione in 
racconto è sintomo di una sua svalutazione (e di una sua riduzione a fabula, 
finzione, chiacchiera, gran parlare), non è più l'implicito che modella 
un'esistenza; nuovi saperi si costituiscono nella metamorfosi di un mondo 
nella sua relazione con l'inaccessibile. 
Nancy lo chiama inaccessibile, incommensurabile, alogon
117
:  
C'è un movimento di esplicitazione di una “ragione” che prima non era 
sottoposta a domanda. Nell'interrogazione angosciosa (è forse in questo 
momento che nasce l'angoscia?) per l'incommensurabile cambia il rapporto 
col mondo, cambia il paradigma e cambia la visione, che ormai è quella di 
uno sguardo verso un cielo che sfugge, verso una costellazione che erra. 
Mancante dell'oriente e interrogante quell'incommensurabile che prima 
palpitava implicitamente nell'aria tersa e aurea delle potenze presenti, 
l'uomo è ora gettato in un fondo abissale che fa richiesta di salvazione a 
quello che si configura come principio. 
Una storia (nuova) si fonda filosoficamente intorno all'interrogazione sui 
principi (e dunque, sui fini).  
A un mondo dato, presente, succede un mondo posto. Non è un caso che la 
prisca filosofia greca mosse i suoi primi passi sull'interrogazione dei 
principi, sulle cause. L'uomo spogliato di un rapporto privilegiato, de-
siderato, è spinto all'interrogazione costante sui principi, sulle cause e sui 
fini della propria esistenza. Da un mondo, quello del Mito, dato in una sua 
totalità organicamente ordinata, al quale era ovviamente alieno uno schema 
che inducesse a domandare intorno ai principi, l'indagine si sposta verso 
una costante interrogazione sulle cause, si entra nel regime della ricerca del 
fondamento.  
Come sembra indicare il titolo di un'opera di Marcel Gauchet del 1985
118
 
                                                 
116 J. L. Nancy,  La dischiusura (Decostruzione del cristianesimo, 1), trad. it., 
Napoli, 2007, p. 15-16. 
117 Ivi, p. 16 
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(citata nel saggio La déclosion), Nancy avverte che il cambio di un 
paradigma è possibile su una strada che si fa incontro dopo che un mondo 
entra nel cono d'ombra del disincanto. 
Il disincanto di un mondo abbattuto nelle sue convinzioni profonde è la 
storia di un Occidente che enunciandosi apre una fuga in avanti che 
provoca un solco, una frattura col resto delle altre culture. 
Quali sono le modalità nelle quali si espone questa frattura? 
La decostruzione degli edifici religiosi nella Grecia del supposto 
“miracolo” si compie definitivamente in uno spazio che, nel suo cammino, 
tocca l'ironia senofanea sull'antropomorfismo delle divinità e l'o theos di 
Platone: 
 
“ciò che distingue o addirittura costituisce il “greco” è uno spazio di vita e di 
pensiero che non è plasmato né segnato dalla presenza divina”119. 
 
La costituzione del “greco” (e dunque dell'Occidente), il suo tratto 
specifico, è, per Nancy, quello di una dimensione fondamentalmente priva 
di ogni legame salvifico col divino. Il mondo occidentale dunque si 
inaugura, opera una frattura con ciò che lo ha preceduto, in una modalità 
che Nancy stesso chiama atea. 
La tesi può sorprendere non solo per ovvie ragioni di carattere storico-
religioso, in luogo del fatto che proprio l'Occidente, o comunque quello che 
si è solitamente chiamare mondo occidentale, reclama ultimamente tra le 
sue radici almeno due tra le tre storicamente grandi religioni monoteiste, 
ma pure perché si è detto che al regime del senso dato del mondo mitico, il 
cambio di paradigma è contraddistinto da una interrogazione costante 
sull'incommensurabile, sul principio. Ovvero se lo spazio occidentale si 
inaugura nell'ateismo, nel riconoscimento della finzione mitica e nella 
svalutazione della potenza divina, per quale motivo il tratto “divino” si è 
declinato nell'elemento del principio? Come è conciliabile una negazione 
del divino con una opzione, seppur mutata, del divino? Quale è, dunque, la 
logica che presiede il principio? 
 
4. Che questa rivoluzione abbia a che fare o meno con un punto preciso 
della Storia, come potrebbe essere la “rivoluzione neolitica” di qualche 
millennio prima della nascita del Cristo, che vede l'uomo specializzarsi 
nella produzione di elaborati, di fini (ma Nancy ci pone il dubbio che tutto 
questo sia, in fondo, connaturato con l'uomo stesso, con l'uomo inteso come 
produttore, come homo faber, ipotesi che lo pone alla ricerca dello scrigno 
                                                                                                                                               
118 M. Gauchet, Le désenchantement du monde, Paris, 1995. 
119 J. L. Nancy, La dischiusura, cit., p. 25 
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che contiene quello che è il segreto del capitalismo
120
) può essere un 
dettaglio o forse no: 
 
“La filosofia è lo scotimento, la sospensione e la dissoluzione del presente 
mitico”121. 
 
Come in una sorta di calembour lo possiamo chiamare l'accidente 
dell'Occidente
122
. È quello che il filosofo francese intende come quel 
cominciamento, che svariate interpretazioni hanno riassunto intorno alla 
famosa formula di “miracolo greco”. Ha a che fare questo cominciamento 
con una serie di condizioni che ne hanno determinata la nascita? E se così 
fosse quale sarebbe il rapporto con la situazione antecedente?  
 
“la filosofia è stata una decostruzione degli edifici di un mondo che si stava 
allora scuotendo: il mondo mitico-religioso del senso dato e della verità piena e 
presente. Lo scuotimento di questo mondo è stata la condizione, se non già 
l'avanzamento, della filosofia, della storia e dell'«accidente occidentale»: e se 
volgiamo indietro il nostro sguardo, verso ciò che doveva rendere possibile 
quest'accidente, ci rendiamo conto di quanto poco esso sia stato «accidentale», 
nel senso ordinario della parola”.123 
 
Logica vorrebbe che se questo cominciamento fosse fondato sulle macerie 
di una situazione precedente e quest'ultima ne fosse il presupposto, la 
preistoria, nella peggiore delle ipotesi esso potrebbe essere  una versione 
degradata di quella (manifesto di tutti i tradizionalismi) oppure se esso 
fosse sorto in un momento contingente, accidentale, in condizioni di 
eccezionalità, la migliore delle ipotesi vedrebbe decadere la necessità di 
questo cominciamento. 
Per Nancy, la filosofia, il suo cominciamento, è presa da questo problema: 
come legittimarsi storicamente sottraendosi alla Storia? Come manifestare 
e preservare lo statuto del suo sapere senza essere riassorbito in un 
processo? Se la filosofia sorge in un punto preciso della Storia, quanto del 
suo statuto è condizionato da una situazione precedente e dal corso 
progressivo degli eventi? 
Auto-costituirsi e darsi la propria legge e legittimità rispetto ad ogni altro 
sapere è operare una frattura con la Storia, così pensarsi nella successione 
storica significherebbe pregiudicare la libertà della filosofia e 
                                                 
120 J. L. Nancy, La creazione, p. 81-82 
121 Ivi, p. 72 
122 J. L. Nancy, Essere singolare plurale, trad. it., Torino, 2001, p. 34. 
123 Ivi, p. 78 
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l’assorbimento di essa intorno ad una processualità, nella quale la sua 
Storia è orientata sin dalla sua fondazione (metafisica). 
La filosofia, nel volersi auto-costituire libera, con una dignità che essa 
stesso si è data, per Nancy, ha operato una biforcazione della temporalità: 
quella della storia, del presente differito e quella del mito, del presente dato 
fuori dalla storia. Questo significa essenzialmente una cosa: che alla 
filosofia è impossibile un pensiero riguardo la sua fondazione; perché se è 
vero che è usuale assegnare al mythos la condizione di pre-istoria di una 
storia cronologicamente strutturata, è pur vero che il suo spazio-tempo, 
acronico, cade fuori della storia. E così la filosofia, nel segnare una 
demarcazione tra due statuti fondamentalmente alternativi, il suo e quello 
del mythos
124
, manifesta il paradosso di un cominciamento che può 
unicamente non-fondarsi, non avere uno statuto di fondazione (di cause e 
fini). 
Seppur preceduto da una serie di condizioni, l'Occidente sorge in/con uno 
spazio-tempo altro rispetto a ciò che l'ha preceduto. 
 
La filosofia è l'Occidente portato a livello del pensiero? 
Nella de-siderazione, nel senso in tensione, gettato in un abisso che la 
verità non riesce, se non a fatica, a far opera di identificazione, esso: 
 
“non ha senso che nello spazio della filosofia, la quale finisce aprendo il 
mondo”125. 
 
C'è un chiasmo originario che segna inequivocabilmente l'Occidente. 
All'apertura di un mondo che fa collassare tutto lo spazio-tempo che l'ha 
preceduto, il mondo della siderazione del senso in tensione, a questo 
movimento, inerisce il paradosso di un movimento che desidera il ripristino 
della condizione (della comunità) mitica. Paradosso, poiché esso ambisce a 
qualcosa di impossibile, a una condizione irripetibile, la verità del senso 
dato: 
 
                                                 
124 J. L. Nancy, La creazione, p. 65-73. 
125 Il senso del mondo, p. 67. Nelle pagine iniziali di Le sense du monde, Nancy 
opera una chiarificazione dei termini “Senso” e “Verità”. Nel capitolo esplicativo 
dichiara un “cambio di registro” nella configurazione di questi termini. Il senso è il 
movimento transitivo dell'essere, una forza inquieta, vorticosa, che mette in 
comunicazione l'essere originariamente spartito, mentre la verità è articolata secondo 
una struttura duplice: “Così, la verità lascia dunque intravedere il senso come la 
propria differenza interna: l'essere in quanto tale differisce dall'esse, del quale è tuttavia 
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“La soppressione del mito è, in effetti, sostanzialmente ambigua: il mito è 
soppresso in quanto finzione menzoniera ma è segretamente conservato in quanto 
istanza del già-dato. Il desiderio è l'articolazione di tutto ciò: 1. è del già-dato che 
si dà mancanza e desiderio, 2. il già-dato è passato sotto la legge 
dell'inaccessibilità”126 
 
L'inaugurazione di uno spazio privo del religioso come quello occidentale, 
è segnato dunque dunque da un accento “nostalgico” che contraddistingue 
il senso fuggente che caratterizza il desiderio. D'altronde quando Nancy 
dichiara che il monoteismo è ateismo, che questi termini, nella versione 
occidentale, sarebbero sinonimi, intende dire che il monoteismo, 
capitalizzazione teologica dell'ateismo, è quel movimento del de-siderio 
che aspira a ripristinare la verità di un senso dato in presenza come 
garanzia dell'essente. Un senso compiuto, garante. È quella che Nancy 
chiama onto-teo-erotologia, come auspicato incontro del desiderio e del 




La problematizzazione dell'incommensurabile, che squarcia il mondo del 
mito, prepara la sua declinazione teologica concentrandolo in un ambito 
totalmente alieno da quello mondano: se nel mito le potenze erano presenze 
stimate secondo successioni gerarchiche, il principio è totalmente altro 
dall'uomo, ma quest'ultimo è chiamato verso il principio, con il quale è 
stabilito un legame. La metamorfosi che opera l'occidente è che quel dato, 
frantumato dalla sua irruzione, può raccogliere i suoi cocci nella forma 
teologica, come dono fatto dal Dio unico, che si configura come 
radicalmente altro dal mondo (e quindi dall'uomo), ma da queste opposte 
rive che sembrano ergersi e che li vede fronteggiare, emerge una logica: 
 
“che si sostituisce alla finzione mitica: la duplice posizione di un'alterità radicale 
(dio e uomo non sono più insieme nel mondo) e di un rapporto del medesimo con 
l'altro (l'uomo è chiamato verso il dio)”128 
 
Il monoteismo non è una riduzione del politeismo, non è la 
spiritualizzazione delle diverse potenze divine sotto un unico principio. 
Alle divinità mitiche, alle divinità come presenze tangibili, al politeismo, 
non viene operata una reductio ad unum, non si assiste al raccoglimento di 
tutte le potenze degli antichi Dei intorno a un'unica figura: 
 
                                                 
126 J. L. Nancy, Il senso del mondo, cit. p. 69. 
127 J. L. Nancy, Ivi, cit. p. 68-69. 
128 J. L. Nancy, La dischiusura, cit., p. 27. 
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“La sua differenza con i 'politeismi' non dipende dal numero degli dei. La 
pluralità degli dei corrisponde, infatti, alla loro presenza effettiva (…) e la loro 
presenza effettiva corrisponde a dei rapporti di potenza, di minaccia o di 
assistenza, che la religione organizza mediante l'insieme dei suoi miti e dei suoi 
riti. L'unicità del dio indica, invece, il ritrarsi di questo dio fuori della presenza e 
quindi  anche fuori dalla potenza così intesa. Se il Dio d'Israele è un Dio 
Onnipotente (qualità che lascia in eredità ai suoi successori), non è nel senso di 
una potenza attiva in un rapporto differenziale di potenze: la sua 'omni'-potenza 
significa che egli è il solo a poterne disporre interamente a suo modo, e può tanto 
ritrarla quanto ritrarsene, e che è soprattutto il solo a poter stringere alleanza con 
l'uomo”129. 
 
L'azione del principio si sviluppa in un orizzonte che abbiamo definito 
ateo, in ragione del fatto che esso è pronunciabile in uno spazio non 
contraddistinto in modo religioso come quello greco.  
Ma per quale motivo l'unicità del divino è, per Nancy, un corpo di pensiero 
che ha organizzato, in maniera costitutiva e dominante, la condizione di 
possibilità dell'Occidente? 
La versione che ci da Nancy dell'ateismo è duplice: esso è quella forza 
eversiva di decostruzione dei fondamenti che inventa e accompagna 
costantemente nella Storia l'Occidente, ponendo quest'ultimo in una 
posizione di radicale alterità nei confronti delle altre civiltà; ma nella 
traduzione teologica dell'inaccessibile come principio, l'ateismo è la facies 
negativa di questa logica e che nella sua positività si identifica con il 
monoteismo. Dunque se la logica del principio apre al monoteismo, come 
declinazione teista, e all'ateismo, come suo rovesciamento speculare, essa è 
in realtà nel suo nucleo più originario presa da un movimento 
decostruzionista e ateo: 
 
“il monoteismo non è stato altro che la conferma teologica dell'ateismo: la 
riduzione del divino a un principio, all'interno di una logica della dipendenza del 
mondo”130. 
 
Se nella grecità il politeismo della presenza si dissolve nell'ateismo e il 
divino assume la figura  del principio, decisivo, nel quadro completo 
dell'Occidente, è l'incontro con l'ebraismo: 
 
“la congiunzione dell'ateismo greco e del monoteismo ebraico, nell'elaborazione 
di ciò che, sotto il nome di cristianesimo, ha prodotto la grande configurazione 
                                                 
129 Ivi, p. 51 
130 Ivi, p. 32 
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dell'onto-(a)-teologia”131. 
 
Che il cristianesimo nasca dalla congiunzione della grecità con l'ebraismo 
non è una tesi originale. La lettura che però Nancy fa alla luce 
dell'elemento dell'ateismo, che coinvolgerebbe sia l'ateismo greco che il 
monoteismo ebraico che, nel crollo del politeismo delle presenze divine, 
sarebbero formazioni in cui la traduzione del divino si risolverebbe 
nell'annullamento della personalità, della figurazione e del nome, 
porterebbe a un'interpretazione del cristianesimo come convertibile con 
l'ateismo.  
Se il monoteismo, come versione teologica dell'ateismo, sta 
nell'espressione di un divino che, nella sua unicità, non è presente né 
potente, se non come espressione della sua volontà e nel suo rapporto con 
l'uomo, un divino che dispone di presenza e potenza sia come 
manifestazione che come ritrazione, nella figura dell'Uomo-Dio, del Cristo, 
l'ateismo tocca l'apice nella verità di una divinità nel vuoto-di-divinità. 
 
“Il monoteismo, nel suo principio, demolisce il teismo, cioè la presenza della 
potenza che aggrega il mondo e ne assicura il senso. Esso rende quindi 
assolutamente problematico il nome di “dio” - lo rende non-significante e 
soprattutto gli toglie ogni potere di assicurazione”132. 
 
Il teismo, il carburante teologico del monoteismo convertibile con 
l'ateismo, è quella forza che tende a riassorbire (e a togliergli ogni  
fecondità) il senso costringendolo a punteggiarsi in verità, a esprimersi 
come presenza assicuratrice e garante. Il principio di un mondo senza dio (e 
dunque senza principio) esaurisce lo spazio per una fede nell'assicurazione 
di una presenza che la garantisca. La fede del cristianesimo non è la 
credenza religiosa, quel camminare nel buio è una fedeltà a un'assenza, è 
una certezza priva di garanzia. Ragion per cui, per Nancy, l'atteggiamento 
dell'ateo che rifiuta fermamente ogni assicurazione consolatrice o 
redentrice è paradossalmente più vicino alla fede che non quello del 
“credente” stesso e il cristianesimo è la realizzazione di quell'ateismo che 
ha inventato l'occidente: 
 
“Il cristianesimo, quindi, è meno un corpo di dottrina che non un soggetto in 
rapporto con se stesso, in una ricerca di sé, in un'inquietudine, un'attesa o un 
desiderio della propria identità”133. 
                                                 
131 Ibidem 
132 Ivi, p. 51 
133 J. L. Nancy, La dischiusura, cit., p. 54 
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Il cristianesimo sarebbe preso da un rapporto problematico, alla stregua di 
un soggetto, col proprio Sé, in un'animazione perenne che non riesce a 
risolversi. Quest'inquietudine fa si che ogni tentativo di rinchiudere 
un'essenza del cristianesimo (una verità identificante) sia un tentativo 
destinato a infrangersi, se non a costo di tradire il cristianesimo stesso. Il 
rapporto col proprio Sé non può che essere infinito: 
 
“Essendo infinito, da una parte, assume una dimensione temporale (si mette ad 
avere storia, passato e avvenire come dimensioni del senso e della presenza – o 
anche: la presenza non è semplicemente presente) e, dall'altra, non può in fondo 
che sfuggire a se stesso”134. 
 
5. In Schmitt l'introduzione di Dio nel mondo avviene quando un'ombra 
cala sull'orizzonte teistico e l'ateismo che ne consegue è il frutto di quella 
“filosofia dell'immanenza che ha trovato la sua architettura più compiuta 
nella filosofia di Hegel”135, ma come parte conclusiva di un processo che ha 
preso avvio dalle macerie, dalla frantumazione dell'unità della respublica 
christiana e che ha trovato una maturazione di pensiero in Cartesio e in 
Hobbes una decisiva formulazione nella teoria dello Stato
136
. In questa 
versione, la preistoria della Modernità è quella delle guerre inter-religiose 
                                                 
134 Ibidem 
135 C. Schmitt, Teologia politica, cit., p. 72. 
136
 La ricerca di tutta una vita, Hobbes, che fa di Schmitt l’interprete più originale 
nel Novecento dell’autore del Leviathan, è condensata in una potente e curiosa 
immagine che il giurista tedesco chiamò “cristallo di Hobbes” (Der Hobbes-Kristall). 
Un sistema a doppia circolazione graduale dove la parte superiore (la Verità) e la parte 
inferiore (il Bisogno) convergono nell’asse mediano che destabilizza la Verità in virtù di 
un’autorità che garantisce il bisogno primario della salvaguardia dell’esistenza. Senza 
soffermarsi in un’analisi dettagliata si potrebbe dire che questo asse mediano, la famosa 
formula “Auctoritas, non veritas facit legem”, la risposta che Hobbes individua riguardo 
i problemi del proprio tempo è per il giurista tedesco l’elemento più significativo che 
segna la Modernità. Il dualismo medioevale del Potere, che si esprimeva nella 
biforcazione del Papato e dell’Impero, minato rispettivamente dalla contesa religiosa e 
dall’emersione di potentati politici concorrenti, è disinnescato da Hobbes nella maestosa 
costruzione di un organismo che tende a neutralizzare gli antagonismi, la perdurante 
inimicitia, che minacciano la securitas di ciascuno, avocando a sé ogni prerogativa 
teologica (Quis interpretabitur?), di fatto spogliandola di ogni utilità argomentativa e 
confinandola come discorso alieno, e ogni potere di coercizione (Potestas directa e non 
indirecta), concesso in modalità  “pattizia” in cambio di protezione. Questo “sistema-a-
cristallo”, ci mostra come il prosciugamento del potere spirituale e di quello temporale 
in favore di un’auctoritas che congiunge le due articolazioni del potere intorno a una 
summa potestas, dia a questa il monopolio esclusivo del politico.  
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del XVI secolo, dove la  pretesa di istanze che si presentano come verità 
indiscutibili e di conseguenza inconciliabili, mette tra parentesi l'unica 
Verità che sosteneva le complesse architetture del mondo medioevale. Al 
concetto teologico di  creatura e alla concezione dualistica del potere 
medioevale subentrano la soggettività di ascendenza cartesiana e la 
statualità di marca hobbesiana. Un soggetto che esige un’auto-costituzione 
poiché sperso nel mondo e smarrito il filo che lo legava al trascendente, 
può preservare la propria securitas tramite l'erezione di un Dio mondano, 
mortale che si manifesta nella necessaria finzione di un organismo politico, 
lo Stato, arbitro incontrastato in grado di neutralizzare la conflittualità di 
istanze contrapposte. 
La conclusione di Schmitt è che la fase preliminare del soggetto moderno 
sia quella di un uomo precipitato nella minaccia costante di un'esistenza 
precaria, che, privo della protezione della lunga ombra di Dio, è costretto a 
uno stato di manifesta esposizione.  
Il saggio di Nancy dal titolo Ego sum
137
, pubblicato alla fine degli anni 
settanta, è una rilettura originale del soggetto cartesiano. Anzi, come scrive 
Nancy parafrasando Nietzsche, una considerazione inattuale del soggetto. 
Inattuale perché, pur partendo e pur confermando le conclusioni 
heideggeriane sul cogito cartesiano come soggetto-della-rappresentazione, 
se ne allontana in quanto proprio l'analisi di Heidegger: 
 
“contorna in modo sorprendente quell'enunciato pre-cogitativo, se così si può 
dire, e matriciale che dichiara: ego sum”138 
 
Per Nancy proprio nella fase inaugurale di questo soggetto, nella sua 
enunciazione, proprio in quel punto preciso, si definisce chiaramente l'acme 
e l'esaurimento delle possibilità di una metafisica del soggetto. Questo 
subjectum nel suo comparire nell'atto dell'enunciazione, dichiarandosi con 
la formula ego sum, brilla della luce cieca di una nudità esposta e di 
un'essenza deposta. 
In questo movimento di auto-posizione il soggetto rivela tutta la sua 
indifferenza per la figura dell'auctoritas: 
 
“...il metodo non può legittimarsi con un argomento d'autorità. Può solo 
presentarsi secondo quello che dovremmo chiamare argomento d'autore: ciò di 
cui soltanto io sono l'autore potrà essere soggetto unicamente al giudizio che ogni 
io potrà esprimere a proposito”139 
                                                 
137 J. L. Nancy, Ego sum, trad. it., Milano, 2008. 
138 Ivi, p. 40. 
139 Ivi, p. 72. 
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Se portiamo il discorso sul piano meramente storico ci renderemo conto 
che l'auctoritas in questione è quella che ha divulgato, pubblicato, nel 
senso che ha reso fruibile al pubblico, all'ecclesia (per mezzo delle varie 
versioni dell'ars del tempo: pictura, scriptura...), tutto lo scibile che una 
Verità rivelata, il bagliore di un mistero, è in grado di concedere. Una 
Verità raccolta su lunghi rotoli chiamati volumina, che offre come campo 
d'azione dell'autore, per il tramite di commenti o di glosse, una traditio, 
summa di tutto ciò che è stato rivelato e che i Santi Padri hanno trascritto 
nel tempo. Lavoro di esegesi della Parola, si direbbe. Se prendessimo in 
prestito alcuni passaggi riguardanti il mondo dell'arte, potremmo avere utili 
indicazioni riguardanti l'epoca precedente la modernità. Nella civiltà 
medioevale l'esecutore, l'autore dell'opera non è l'ideatore dell'opera: la 
competenza esecutiva riguardante un'opera non coincide con la sua 
ideazione. L'ingenium, secondo il dettato niceno del 787
140
, era una facoltà 
di pertinenza non dell'artefice, bensì dei committenti, dei chierici ordinatori 
dell'opera, che basavano la propria competenza sull'apprendimento di una 
traditio (le sacre scritture e le opere dei padri della Chiesa)
141
. 
Lo stesso Nancy, nella sua lettura di Cartesio, riporta alcune immagini 
rintracciabili negli scritti del filosofo francese mutuate sia dall'arte pittorica 
come l'autoritratto, sia dai generi letterari come l'autobiografia. 
 
“L'autobiografia è il genere obbligato per colui che rinuncia a ogni autorità 
d'insegnamento, a ogni verità che si insegna con autorità”142. 
 
Rinuncia a un sapere del senso fissato in verità, istituzionalizzato; siamo 
nel punto in cui la potenza di una auctoritas legittimata da una veritas 
viene a mancare.  
Questa verità, che Schmitt dichiara come spezzatasi, successivamente 
deperitasi, a causa delle già citate guerre di religione dell'Europa del XVI 
secolo, è al contrario, affermerebbe Nancy, l'inveramento dell'essenza del 
cristianesimo, di quell'elemento eversivo che lo libera da ogni tentativo di 
fissazione in identità determinata, di istituzionalizzazione. 
Per Schmitt il soggetto moderno è costituito da un volere senza limiti, un 
volere che non è un decidere, ovvero una scelta di fronte a un'alternativa di 
dati concreti. Il volere moderno è come la brama di conoscenza e di potere 
dell'Ulisse della Commedia dantesca: un volere “folle” che insegue il 
                                                 
140 Vedere l'invisibile. Nicea e lo statuto dell'immagine, (a cura di L. Russo), Milano, 1999. 
141 Cfr. R. Assunto, La critica d'arte nel pensiero medioevale, Milano, 1961, e i 
fondamentali studi di E. De Bruyne, Etudes d'esthetique medievale, 3 voll., Louvain, 1947. 
142 J. L. Nancy, Ego sum, cit., p. 111 
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nuovo, la novitas, un volere strumentale che intende disintegrare ogni dato 
reale. 
Questo è un volere faustiano, che danna l'anima, un peccato di superbia 
della creatura che si sostituisce a Dio e tramite l'investigazione di una 
Natura, custode di una legge  che regola i processi, divinizzata e quindi 
soggetta al dominio, si consegna nella tarda modernità al Nichilismo, alla 
“produzione di nulla”, alla Tecnica. 
Questa genesi del soggetto nella persona di Cartesio, al contrario, interessa 
Nancy.  
Nel suo commento a Cartesio, di tutta la letteratura riguardante la scansione 
della soggettività moderna, dal cogito cartesiano alla serie delle sue 
storiche rappresentazioni, che si risolve nella contemporaneità come figura-
chiave del Nichilismo, vi si può leggere, nell'auto-posizione come 
enunciazione di quest'Ego cartesiano, nell'atto performativo in cui Ego si 
auto-enuncia, l'inabissamento del soggetto stesso. Questa enunciazione, 
nella performance dell'enunciazione, infatti è un atto che differisce dalla 
differenza che stabilisce tra il cogito e la sostanza estesa. L'ego che si 
enuncia è esposto, aperto: “L'atto dell'ego, l'auto-esistenza come ego non 
implica, per Nancy, la necessità per esso di definirsi come sostanza 
indipendente. Lo impedirebbe proprio quell'esistere coinvolto 
nell'autoposizione dell'ego”143. La soggettività ha nella sua genesi la 
possibilità della propria decostruzione: 
 
“Quando dico 'io....è sostanza', stabilisco la posizione della sostanza, ma il pre-
supporre questa posizione (presupposizione in cui consiste la sostanzialità 
propriamente detta della sostanza) riguarda quell'enunciato in prima persona che 
da solo la rende possibile: io sono quell'io che è sostanza. In questo enunciato, e 
da questo enunciato, il soggetto si identifica nello stesso tempo con la sostanza 
(pensante) e si distingue da essa. La prova della distinzione tra l'anima e il corpo 
comporta una conclusione: il soggetto-sostanza che pensa è completamente 
distinto dall'estensione. E secondo la logica della sillessi, comporta anche 
un'implicazione, che consiste ugualmente nella rimanenza del cogito inaugurale: 
così il soggetto è distinto dalla distinzione tra le due sostanze”144. 
 
Nella vertigine dell'enunciamento, ego si fa esteriorità, esposizione, 
consegnato a una instabilità costitutiva. 
 
6. Il teologico politico che emerge nell'epoca della secolarizzazione è, per 
Schmitt, l'eccesso, il grumo irriducibile di un'epoca che, organizzata nel 
                                                 
143 C. Meazza, cit., 98. 
144 J. L. Nancy, Ego sum, cit., p. 138. 
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meccanicismo, inevitabilmente porta al nichilismo del XX secolo. Un filo 
teso, tutt'altro che tenue, unico in grado di reclamare quella legittimità che, 
per il giurista tedesco, la modernità ha strenuamente tentato di incanalare in 
una forma illegittima, la legalità.   
Per Schmitt questo è un problema fondamentale, certamente sottolineato 
dall'analisi, e dalle critiche, di Blumenberg che gioca sempre sul versante di 
una costante preoccupazione nella preservazione di uno statuto che 
giustifichi l'epoca moderna.  
La legalità, il sistema che giustifica la novità della modernità, inibisce la 
decisione e il Chi della decisione. La legittimità del sovrano è certamente 
assicurata in continuità, ma essa è possibile solo in virtù di un appello 
all’istanza ultima di un Dio che è legislatore, autorità dalla quale soltanto 
può scaturire una legittimità. Se Hobbes ancora si muove entro un 
orizzonte personalistico, nella conferma dell'istanza ultima di un sovrano 
che detiene l'auctoritas, e così quelle figure che richiamano il demiurgo, 
l'architetto del mondo, che caratterizzarono le filosofie del deismo e del 
primo illuminismo, il capovolgimento avviene durante il perfezionamento 
di quello che Schmitt chiama Stato legislativo.  
L'esigenza di un'autorità, di un “soggetto del comando”, di una persona che 
assuma la decisione, sfuma progressivamente nella raccomandazione di 
quelle idee generali, che il giurista tedesco vuole di matrice cartesiana, che 
assicurano un funzionamento della macchina statale e che sono capaci di 
prevenire ogni irruzione dell'eccezione. In questo senso l'unica produzione 
di diritto, l'unico diritto possibile è affidato alla elaborazione di leggi. Il 
diritto viene interamente riposto nella legge e quest'ultima è costretta a una 
serie di meccanismi impersonali che regolano la vita dello Stato. 
La legalità non è la legittimità. L'auto-affermazione dell'uomo è incapace 
per sua essenza di darsi una legittimità, poiché una pretesa divinità 
dell'uomo può condurre solo alla pura e perfetta immanenza e dunque sia 
alla espunzione di ogni orizzonte di trascendenza sia a uno Stato dispiegato 
su una proceduralità meccanica che porta direttamente al dominio della 
tecnica. 
Un mondo senza Dio, a-teo, un mondo che vede il divino sciogliersi 
all'interno di esso è, per Schmitt, il mondo della totalità degli enti, un 
mondo che dimentico della creatio ex nihilo è avviata alla creatio nihili, 
alla creazione, produzione di nulla, se non una incessante e progressiva 
mondanità. La tenuta di questo mondo è la prevenzione di tutto ciò che può 
rivelarsi inspiegabile, tutto ciò, dunque, che può eccederlo: l'evento del 
miracolo, in quanto sovvertitore delle leggi di natura e il diritto di 
resistenza, in quanto sovvertitore di una legge che ha fagocitato tutta la 
produzione di diritto. 
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La signoria della norma prospera in un'epoca in cui gli eventi si incarnano 
in personaggi d'apparato che mimano i movimenti di una macchina 
pianificata. L'appellarsi alla legge in ultima istanza è dunque di una civiltà 
nella quale le procedure sono ancora garanzie e le burocrazie sono indice di 
affidabilità. 
La particolarità medioevale, abbiamo visto, non contemplava il monopolio 
della produzione di diritto e lo stesso diritto di resistenza, che Schmitt 
indica come un diaframma col mondo moderno, era esso stesso garanzia 
per una non totale solvibilità della giustizia nei recinti delle istituzioni. 
Ricordiamo infatti che il tirannicidio era sempre possibile, mentre nella 
modernità, lo Stato, come istituzione politica de-teologizzata, crea il 
monopolio della giustizia attraverso la polizia. 
La deriva atea della modernità fa emergere dunque due elementi 
strettamente in connessione: l'oblìo del principio di causa e l'esaurimento 
del sovrano della decisione. 
Bisogna prestare molta attenzione a questi snodi fondamentali, ai punti di 
congiunzione e alle inevitabili fratture col pensiero di Nancy.  
Nancy non critica il teologico politico accettando unilateralmente lo 
schema di Blumenberg. E questo lo dichiara più volte. D'altronde l'auto-
affermazione del moderno, così come Nancy la descrive in riferimento ai 
suoi studi su Cartesio, non è la legittima affermazione di un'epoca, così 
come la propone Blumenberg. È la lettura del trinomio occidente-
monoteismo-cristianesimo a segnare  questa inequivocabile differenza. La 
modernità è il divenire di un Occidente legato in maniera inossidabile al 
monoteismo e al cristianesimo.  
L'aspro giudizio sulla secolarizzazione del teologico da parte del filosofo 
francese, pur nella sua esemplarità, non lo sottrae a una profonda 
cognizione della questione. Nancy mostra di aver ben chiara la scacchiera 
teoretica sulla quale Schmitt muove le sue pedine. In una pagina di Le 
sense du monde, Nancy si spinge addirittura a definire, con toni abbastanza 




Che significa? Perché la teologia politica è ridotta da Nancy a livello di 
mistificazione? C'è un tratto profondamente ideologico nelle 
argomentazioni di Schmitt? 
Nancy certamente depura (soprattutto nel corso degli anni) il termine, non 
associandolo a quei tentativi di restaurazione iper-religiosa che 
rappresentano una dei tanti moti di rivolta nella contemporaneità contro il 
nichilismo odierno, non lo identifica come una banale restaurazione 
                                                 
145
 J. L. Nancy, Il senso, cit., p. 115. 
63 
Antonello Nasone 
Sovranità, Dominio e Potere nel pensiero di Jean-Luc Nancy 
Scienze dei Sistemi Culturali 
Università di Sassari 
dell'alleanza tra il trono e l'altare
146
, come l'auspicato ritorno a un regime 
teocratico (cosa della quale, anche se debolmente, risente l'analisi di 
Blumenberg), ma facendo leva sulle più incisive proposte schmittiane, che 
traspaiono con estrema robustezza nel già citato testo del 1922, Nancy 
chiarisce come il teologico politico, alla radice, mostri un'architettura 
impiantata sul principio di causa. 
La massima accusa che il giurista tedesco muove alla modernità è uno dei 
punti in cui Nancy può decostruire il teologico politico. L'accusa di 
smarrimento o di progressivo oscuramento del principio di causa in virtù 
del meccanicismo che governa l'epoca moderna è l'elemento fondamentale 
che assegna di diritto la proposta filosofica di Schmitt all'interno di una 
logica del principio, ma nelle premesse filosofiche di Nancy tutta la 
diatriba Schmitt-Blumenberg è interna a questa logica.  
In Blumenberg è evidente che la modernità si affermi in una dimensione di 
immanenza laica, governata dal principio di una ragione sufficientemente 
mondana. Ma essa, nel discorso di Nancy non è che la variante atea della 
logica del principio, la negazione che conserva l'essenza di ciò che nega: 
 
“l'ateismo dichiara il principio di una negazione del principio divino, cioè del 
principio rappresentato nella configurazione di un esistente che si distingue da 
tutto il mondo degli esistenti e di cui detiene la causa prima e il principio ultimo. 
L'ateismo pone quindi per principio o che la causa e il fine dipendano da un altro 
ordine, immanente, o che questi concetti non debbano affatto essere messi in 
gioco”147. 
 
La proposta di Blumenberg è quella che Nancy indicherebbe come 
l'illusione profonda della modernità: quella di un umanesimo, che secondo 
il dettato di un certo razionalismo, funge da sinonimo di un presunto 
Occidente, sorto in rivolta a un oscurantismo di marca teologica
148
. Sia 
Schmitt che Blumenberg, pur in versanti opposti, si muoverebbero quindi 
ambedue nel circuito predisposto dalla Metafisica. 
Se Schmitt nel saggio Cattolicesimo romano e forma politica evidenzia il 
fatto che la Chiesa (intesa come cattolica-romana) abbia un fondo che 
                                                 
146 Anche se in alcune pagine di Il senso del mondo, a tratti, sembrerebbe affiorare 
questa interpretazione, p. 111-117. 
147 J. L. Nancy, La dischiusura, cit., p. 51. 
148 “Farla finita innanzitutto con lo schema unilaterale di un certo razionalismo 
secondo il quale l'Occidente moderno si sarebbe affermato contro il cristianesimo e 
sottraendosi al suo oscurantismo (curiosamente, lo stesso Heidegger ripeterà, a modo 
suo, qualcosa di questo schema): perché si tratta di comprendere come il monoteismo in 
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permette l'incontro tra gli opposti (complexio oppositorum, ma, precisa, in 
una forma asciugata da ogni riferimento alla dialettica hegeliana
149
, al 
contrario del breve cenno che ne fa Nancy, come coincidentia 
oppositorum
150
), il giurista tedesco rimane impigliato nell'orizzonte 
religioso di un cristianesimo, come frutto della logica del principio. Schmitt 
non riuscirebbe a comprendere come quella Veritas medioevale in frantumi 
è parte di quel moto eversivo che giace nel nucleo più intimo del 
cristianesimo. Il suo appello alla Veritas, che la teologia politica nell'epoca 
della secolarizzazione del divino custodirebbe, non può essere altro che 
l'appello a una Verità, che si vuole assegnata a una essenza. Per questo 
motivo Schmitt, del termine legittimità, può fare riferimento a una divinità 
che è un Ente Supremo che solamente nella sua persona, nella sua identità 
di legislatore, nel suo nome, unica fonte, può essere autorizzata. Proprio la 
figura cruciale di Cartesio, come iniziatore della modernità, nella 
prospettiva di Nancy, centra l'irrilevanza di questa diatriba: ne viene 
banalizzata la problematica del teologico politico come mera risposta 
religiosa all'avanzata inesorabile di un mondo ateo, così come ne viene 
marcata l'insussistenza dell'interpretazione di una modernità intesa come 
ribellione atea a un mondo dominato dalla religione.  
Cartesio, direbbe al contrario Nancy, nell'apertura del suo ego sum, è 
quanto più interno al movimento del cristianesimo, a quella forza 
decostruttiva che contrassegnerebbe la civiltà occidentale
151
. 
Ma questa diatriba si svolge, ripetiamolo, all'interno dei muri eretti dal 
pensiero metafisico. La fine dell'onto-teologia l'ha svuotata di contenuto. E 
lo stesso schema della secolarizzazione del teologico che viene a mancare.  
Se proprio Schmitt, passaggio questo ripreso da Nancy
152
, lucidamente 
afferma che: “il quadro metafisico che una determinata epoca si costruisce 
                                                 
149 “Pare non possano darsi opposizioni che essa non riesca ad abbracciare”, p. 15. 
150 J. L. Nancy, La dischiusura, cit., p. 61 
151 “Se l'interprete mette in fila , uno dopo l'altro, la ritrazione dell'evento cristiano, 
l'apertura abissale del soggetto cartesiano, l'evento del soggetto assoluto della filosofia 
di Hegel e chiedesse a Nancy se questi eventi sono convertibili l'uno nell'altro, la 
risposta per lui non può che essere la seguente: questi eventi non sono altro che specie 
di uno stesso genere. Sono eventi che hanno qualcosa in comune. Ciò che essi 
avrebbero in comune è molto di più di ciò che li dividerebbe. L'Ego cogito sarebbe a un 
passo dall'Assoluto hegeliano. O meglio, l'inquietudine dell'Assoluto hegeliano sarebbe 
nel passo o nel trapasso della sincope dell'Io autoposto come Ego sum. Il ritrarsi della 
sostanza nell'alterazione di sé la esporrebbe verso l'altro e quell'economia di relazione 
sarebbe comune ad Hegel e a Cartesio così come sarebbe comune al ritrarsi del Dio 
dell'esperienza cristiana. I tre momenti o figure della Storia dell'Occidente, in modo 
diverso, direbbero infine la stessa cosa” C. Meazza, cit., p. 181. 
152 J. L. Nancy, Il senso del mondo, cit., p. 116. 
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del mondo ha la stessa struttura di ciò che si presenta a prima vista come la 
forma della sua organizzazione politica”153, il filosofo francese, 
nell'evidenziare questa asserzione, afferma che lo schema schmittiano della 
secolarizzazione non fa i conti con un quadro ormai mutato, quello della 
mondializzazione: 
 
“Per più versi, infatti, le grandi costruzioni trascendenti del razionalismo classico 
non elaborano altro che il rapporto immanente del mondo con se stesso: esse si 
interrogano, cioè, sull'essere  mondo del mondo. Domandiamoci anche solo di 
sfuggita che senso hanno la «creazione continua» di Cartesio, il Deus sive natura 
di Spinoza, la «visione in Dio» di Malebranche, o la «monade di tutte le monadi» 
di Leibniz”154 
 
C'è uno scritto piuttosto famoso di Heidegger, edito in Holzwege, dal titolo 
Die Zeit des Weltbildes
155
. La data di composizione è il 1938, un anno 
prima della guerra mondiale scatenata dal Terzo Reich, ma cinque anni 
dopo l'instaurazione del regime hitleriano e il famoso discorso del rettorato 
a Friburgo. Uno scritto che singolarmente lo stesso Nancy adduce come 
prova a favore del rifiuto del nazismo da parte del pensatore di Messkirch: 
 
“La Weltanschauung nazista intendeva colmare l'assenza di un cosmotheoros. Ed 
è per questo che Heidegger nel 1938, ribellandosi al nazismo, annunciò la fine 
dei Weltbildern – delle immagini del mondo o dei quadri del mondo”156  
 
Ma a parte i toni apologetici nei confronti di una disputa che ha animato le 
indagini su vicende biografiche di uno dei più grandi pensatori del 
Novecento, ciò che interessa è ciò che mette la proposta filosofica di Nancy 
in relazione a questo scritto.  
Heidegger concepisce questo scritto con particolare riguardo all'Età 
Moderna intesa come fase epigonale della Metafisica, che si determina  
nell'intreccio di due processi: il mondo che diviene immagine e l'uomo che 
diviene subjectum
157
. L'epoca del soggettivismo, epoca nel quale l'uomo 
riduce l'essente a fenomeno di rappresentazione, costantemente a propria 
disposizione è per Heidegger un capitolo della storia dell'Essere, che si 
caratterizza come un pensiero che riduce il mondo a immagine: la 
weltbilde, intesa in senso essenziale “significa perciò non una immagine 
                                                 
153 C. Schmitt, Teologia politica, cit., p. 69. 
154 J. L. Nancy, La creazione del mondo, cit., p. 18. 
155 M. Heidegger, L'epoca delle immagini del mondo, in Holzwege, sentieri erranti 
nella selva, trad. it., Milano, 2002, pp. 90-136. 
156 J. L. Nancy, La creazione del mondo, cit., p. 22. 
157 M. Heidegger, L'epoca, cit., p. 112. 
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raffigurante il mondo, ma il mondo concepito come immagine. L'essente 
nella sua interezza viene ora visto in modo tale che esso è essente solo e 
unicamente in quanto è posto dall'uomo pro-ponente e dis-ponente, 
rappresentante  e producente. La dove si giunge all'immagine del mondo, si 
compie una decisione essenziale riguardo all'essente nella sua interezza. 
L'essere dell'essente viene cercato e trovato nella rappresentatezza 
dell'essente”158. La Modernità, caratterizzandosi come “epoca 
dell'immagine del mondo”, epoca che pone l'essente come immagine, 
rappresentazione, proprio per mezzo di questa caratteristica traccia un 
discrimine con le epoche precedenti:  
 
“non è che si sia passati da una immagine medioevale del mondo a una moderna: 
a contrassegnare l'essenza dell'età moderna, piuttosto, è in generale il divenire-
immagine del mondo. Per il Medioevo, invece, l'essente è l'ens creatum, la 
creatura del Dio creatore personale inteso come la causa suprema. Essere un 
essente vuol dire qui: appartenere a un certo grado dell'ordine del creato e 
corrispondere, in quanto così causato, alla causa creatrice (analogia 
entis)....L'interpretazione dell'essente è ancora più lontana dalla Grecità...l'essente 
è il sorgente e aprentesi, è ciò che, in quanto presenziante, sopraggiunge all'uomo 
come a quel presenziante che si apre egli stesso al presenziante quando lo 
percepisce. L'essente diviene essente non tanto perché sia l'uomo a guardarlo...è 




Ma in Nancy, ciò che per Heidegger è il tratto di una determinata epoca, è, 
al contrario la caratteristica fondamentale dell'avventura metafisica nella 
logica del principio. La figura del cosmotheoros, di un osservatore del 
mondo, compare quando un mondo posto si fa largo nella scena della storia 
e succede al mondo del mito, mondo del senso dato. Il tramonto di 
quest'ultimo fa sorgere il tema della creazione come tema del principio e di 
una ragione intrinseca in esso. 
 
“Un mondo 'visto', un mondo rappresentato, è un mondo sospeso allo sguardo di 
un soggetto-del-mondo. Un soggetto-del-mondo (che è poi anche un soggetto-
della-storia) non può però essere lui stesso nel mondo. Anche in mancanza di una 
rappresentazione religiosa, un soggetto simile, implicito o esplicito, non può fare 
altro che ribadire e perpetuare la funzione di un Dio creatore, ordinatore e 
destinatore (o addirittura destinatario) del mondo”160. 
 
È la questione del mondo, l'ingresso del tema del mondo nel pensiero, 
                                                 
158 Ivi, p. 108. 
159 Ivi, p. 109. 
160 J. L. Nancy, La creazione del mondo, cit., p. 18. 
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secondo Nancy, il luogo nel quale l'onto-teologia va a infrangersi. 
L'identificazione dell'essere come totalità degli enti, la perfetta immanenza 
dell'umanismo ha di fatto esiliato ogni figura di cosmotheoros. Una visione 
del mondo, una visione esterna verso il mondo, presuppone l'esistenza di un 
principio e di una fine, entro la quale il mondo è sottomesso. Il mondo 
attuale ha esaurito le possibilità delle “visioni del mondo”. Il mondo non-
visto è il mondo così com’è. Un mondo che da oggetto di una visione, 
diventa a sua volta soggetto, si sottrae a ogni ipotesi di creazione esterna, di 
fabbricazione da parte di un Altro,  di un esterno a esso.: 
 
“E' finito il tempo in cui ancora potevamo concepire e rappresentarci un 
cosmotheoros, un osservatore del mondo. Ed è finito poiché il mondo non si 
lascia più rappresentare. Una rappresentazione, una visione del mondo, implica 
che si assegni un principio ed una fine al mondo. Tanto che si potrebbe 
addirittura dire che una visione del mondo coincide, in effetti, con la fine di quel 
mondo, assorbito e dissolto da questa visione”161 
 
Quel Dio che Schmitt vedeva scivolare nel mondo sotto i colpi di una folle 
volontà anti-trascendentale e che per Blumenberg era pura metafora di una 
ragione mondana, è uno spirito-del-mondo che progressivamente esaurisce 
ogni ragione fondante: 
 
“Per amore di precisione, bisognerebbe aggiungere un'ulteriore osservazione: la 
mondializzazione è stata preceduta da una «mondanizzazione». In altre parole, il 
mondo «mondano» del cristianesimo, il mondo creato e decaduto, lontano dalla 
salvezza e chiamato a trasfigurarsi, ha dovuto diventare il luogo dell'essere e/o 
dell'essente nella sua totalità, assorbendo in sé l'altro mondo”162 
 
Il disincagliamento del pensiero del Mondo da ogni rinvio a un principio 
primo, la sua non riconducibilità a un fondamento, a una necessità e a una 
contingenza, è quello dunque di pensare la realtà di un mondo che è senza 
ragione. Un Mondo che rimanda a sé stesso non è una sostanza, un 
preliminare, un assoggettamento alla sua pre-supposizione, quanto una co-
estensione nella quale albergano luoghi e possibilità sempre ad-venienti; 
esso è non-visto, non-fondato, senza ragione.  
I frantumi dell'onto-teologia sono il ripensamento del tema della creazione, 
della creatio ex-nihilo: 
 
“Per liberare il pensiero del mondo da ogni forma di rappresentazione, non esiste 
                                                 
161 Ivi, p. 22. 
162 Ivi, p. 24. 
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una soluzione migliore di questa: bisogna cogliere nuovamente il «mondo» 
ripartendo da uno dei temi dominanti della tradizione occidentale, una tradizione 
marcata dal monoteismo, cioè dal tema della creazione”163 
 
L'estrapolazione di questo tema dal contesto teologico è, abbiamo visto, il 
cammino che Nancy compie verso la decostruzione dei fondamenti 
dell'Occidente: se  il monoteismo nella sua versione teologica (intrisa di 
Mito) prepara un Dio separato dal Mondo, sappiamo che alla radice esso è 
attraversato da un ateismo che dichiara apertamente la non-divinità della 
divinità e dunque l'espulsione di un Ente Supremo che, quasi per magia, 
crea il mondo, dando a questo verbo un'accezione “produttiva”. 
Ma la creazione non coincide con la produzione. Sia la mondanizzazione, 
processo di de-teologizzazione del mondo, sia la mondializzazione, che 
rende globale la produzione, trascinano nella polvere il tema della 
creazione, avviandone la decostruzione, fuori da ogni orizzonte fabbrile. 
L’espropriazione del tema della creazione dal significato di produzione di 
un agente esterno, condensa questo tema all’interno del mondo. La creatio 
ex-nihilo non bisognerebbe dunque intenderla come fabbricazione da parte 
di un Nulla, come effetto di una causa che produce, ma, sottolinea Nancy, 
come è stata pensata da alcune correnti mistiche dei tre monoteismi che, 
più che esaltare la potenza produttrice della divinità hanno reso lode a una 
gloria e a una bontà come il bagliore del venire in presenza del creato. 
Il mondo non ha un senso immanente (come vorrebbe un umanista come 
Blumenberg), e il fuori del mondo, l'al-di-fuori-dal-mondo è uno spazio 
aperto, all’interno del mondo stesso, uno spazio-tempo del mondo, che 
cresce senza ragione. 
Alla fine dell'onto-teologia, del mondo trascendente, dei retromondi 
nietzschiani, perfino la pura immanenza, il mondo come totalità degli enti 
in senso heideggeriano, cade come principio (in quanto valutazione 
negativa del principio). Il mondo non ha una ragione, ovvero non ha una 
ragione “laica” che sia causa e fine degli enti. Un mondo che non ha una 
ragione, né esterna e né interna, è  un mondo che è, che esiste, l'essere è 
l'esistenza: 
 
“L'ex-nihilo non contiene niente di più, ma niente di meno dell'ex dell'ex-istenza 
né prodotta né costruita, ma soltanto essente (o, se si vuole, stata, «fatta» di quel 
fare che la transitività dell'essere costituisce)”164. 
 
Se questo nihil è un mondo “senza ragione”, privo di una ragione 
                                                 
163 Ivi, p. 34. 
164 Ivi, p. 62. 
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fondativa, è un nulla che non è un preliminare, la preposizione ex può 
solamente qualificare la provenienza di una creazione infinita, eternamente 
in atto in un mondo che non si identifica come provenienza, come 
“ambiente” nel quale questa creazione si dispiega: 
 
“la creazione decostruita dà l'essere-in-atto dell'esistere”165. 
 
La decostruzione di un Dio creatore e di una ragione interna al mondo 
conduce quindi a un capovolgimento della nozione di “creazione”, nella 
quale la provenienza, la preposizione ex, è la venuta di un nihil, di un 
essere, che non essendo un dato non si può ridurre a un'identità fondante, 
che è dunque in atto, come creazione infinita e non risolta, che nella sua 





























                                                 
165 Ivi, p. 40. 
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OPERE DI JEAN-LUC NANCY 
 
 
 (con P. Lacoue-Labarthe) L'absolu littéraire. Théorie de la littérature du 
romantisme allemand, Paris, 1978; 
 Ego sum, Paris, 1979, trad. it., Ego sum; 
 La juridiction du monarque hegelien, in Aa. Vv., Rejouer le politique, Paris, 
1981; 
 Le partage des voix, Paris, 1982, trad. it., La partizione delle voci, Padova, 1993; 
 (con P. Lacoue-Labarth) Le retrait du politique, Paris, 1983; 
 La sovranità persona, in “Sapere e Potere”, 1, 1984; 
 L'oubli de la philosophie, Paris, 1986, trad. it., L'oblio della filosofia, Milano, 
1999; 
 L'expérience de la liberté, Paris, 1988, trad. it., L'esperienza della libertà, 
Torino, 2000; 
 L'histoire finie, in “Revue des Sciences Humaines”, 89, 1989; 
 La communautè desouvreée 
 Une pensée finie, Paris, 1990, trad. it., Un pensiero finito, Milano, 1992; 
 Exscription (On Bataille), in “Yale French Studies”, 78, 1990; 
 (con P. Lacoue-Labarthe) Le mythe nazi, Paris, 1991, trad. it., Il mito nazi, 
Genova, 1992; 
 (con J. C. Bailly) La comparution. Politique a venir, Paris, 1991, trad. it., La 
comparizione. Politica a venire, Napoli, 1993; 
 Corpus, Paris, 1992, trad. it., Corpus, Napoli, 1995; 
 L'indestructible, in “Intersignes”, 2, 1992; 
 Á la frontière, figures et couleurs, in “Le désir de l'Europe”, 1992, trad. it., Alla 
frontiera, figure e colori, in “Tellus”, 1, 1996; 
 La naissance continuée d'Europe, in “Le désir de l'Europe”, 1992; 
 Le sens du monde, Paris, 1993, trad. it., Il senso del mondo, Milano, 1997; 
 Les muses, Paris, 1994, trad. it., Le muse,  
 Renouer la politique, in “Intersignes”, 8-8, 1994; 
 Être, singulier, pluriel, Paris, 1996, trad. it., Essere, singolare, plurale, Torino, 
2001; 
 L'éthique originaire de Heidegger, 1996 e L'ếtre-avec-de-l' ếtre-là, 2003 in trad. 
it., Sull'agire. Heidegger e l'etica, Napoli, 1996; 
 Hegel, l'inquiétude du negatif, Paris, 1997, trad. it., Hegel, l'inquietudine del 
negativo, Napoli, 1998; 
 Cosmos basileus, in “Lignes”, 35, 1998; 
 Le pensée derobée, in “Lignes”, 2000; 
 Des sens de la démocratie, in “Transeuropéennes”, 17, 2000; 
 Tre frammenti su nichilismo e politica, in Aa. Vv., Nichilismo e politica, (a cura 
di R. Esposito, C. Galli, V. Vitiello), Roma-Bari, 2000; 
 Le pensée derobée, Paris, 2001, trad. it., Il pensiero sottratto, Torino, 2003; 
 La création du monde ou le mondialisation, Paris, 2002, trad. it., La creazione 
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del mondo o la mondializzazione, Torino, 2003; 
 La Déclosion (Déconstruction du christianisme, 1), Paris, 2005, trad. it., La 
Dischiusura (Decostruzione del cristianesimo, 1), Napoli, 2007; 
 Vérité de la démocratie, Paris, 2008, trad. it., Verità della democrazia, Napoli, 
2009: 
 L'Adoration (Déconstruction du christianisme, 2), Paris, 2010, trad. it., 
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